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1. Johdanto 
Olen viettänyt suurimman osan kesälomistani perheeni kanssa Etelä-Ranskassa 
tutustuen paikallisiin kyliin ja kaupunkeihin sekä samalla niiden moninaisiin 
traditioihin, vuotuisiin juhliin sekä alueen historiaan liittyviin legendoihin. 
Kiinnostuin jo noin kymmenen vuotta sitten yhdestä Camarguen alueen 
näkyvimmästä ja erikoisimmasta pyhimyksestä, Les Saintes-Maries-de-la-Mer’in 
tummaihoisesta Sainte Sarasta. Vierailimme pienehkössä ja turismista elävässä 
merenrantakaupungissa aivan sattumalta, kuten niin monessa muussakin alueen 
pikkukaupungissa. Päädyimme vierailemaan kirkossa sekä kryptassa 
todennäköisesti sen takia, että ne ovat kaupungin ainoat nähtävyydet; paikallisen 
1900-luvun alussa eläneen kansallisromantikon ja lokaalisti merkittävän 
kulttuurihenkilön, markiisi Folco de Baroncellin, museo on ollut suljettuna joka 
kerta kaupungissa vieraillessamme, enkä ole vielä tähän päiväänkään mennessä 
päässyt selville sen aukioloajoista.  
 Muistan ensivisiitistäni sen verran, että laskeuduttuamme 
maanalaiseen kryptaan, jonka hautovasta ilmasta sadat kynttilät ja tuikut olivat 
kuluttaneet lähes kaiken hapen, päädyimme tuijottamaan Saran patsasta 
hämmentyneinä jakaen huomioitamme muiden turistien ja vierailijoiden tavoin, 
vain vaimein kuiskauksin. Lähes ainoa, tukahdutetun puheen muodostamasta 
äänimatosta selkeästi esiin noussut ääni syntyi kameroiden sulkijoiden 
napsutuksesta ja salamavalojen räpsähdyksistä. Niiden valossa Saran patsas seisoi, 
aivan kuten nytkin, kukkien ja muistolaattojen paljouden ympäröimänä 
majesteetillisesti ja hiljaa, kasvoillaan salaperäinen, mietteliäs ja sisäänpäin 
kääntynyt ilme.  
 Saran räikein viitoin, kimaltavin koruin ja kruunuin koristellussa 
hahmossa oli jotain vangitsevaa ja erityistä, eikä tätä tunnetta vähentänyt ainakaan 
se, että sytytettyään kynttilän Sainte Saralle koki äitini itseään koko aamupäivän 
vaivanneen vatsakipunsa katoavan. Palasimme tämän jälkeen kryptaan vuodesta 
toiseen ainakin kerran kesässä, jollemme jopa useammin. Tapanamme oli sytyttää 
joka kerralla kryptassa ainakin yksi kynttilä, ja minä sekä siskoni aloimme pian 
kerätä kirkon aukiolla sijainneesta muistoesineitä ja rihkamaa myyvästä kaupasta 
postikortteja, pieniä pyhimysfiguureita, kynttilöitä, avaimenperiä sekä muuta 
Sara-aiheista esineistöä. Jossain vaiheessa, sen tarkemmin syitä pohtimatta, Sainte 
Saraa kuvaava postikortti kiinnitettiin vanhempieni kodissa jääkaapin oveen. 
Voisi sanoa, että Sarasta tuli jollain tasolla hahmo, jonka koimme suhtautuvan 
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empaattisesti ja hyväntahtoisesti perhettämme kohtaan, suojelevan meitä 
maallistuneita, ei-katolisia pohjoismaalaisia. Perheeni matkustaa edelleen 
suhteellisen paljon, ja aivan kuten mustien Neitsyiden1, myös Saran sanotaan 
suojelevan matkalaisia – kenties tässä yksi syy. 
 Sara on katolisen romaniväestön suojeluspyhimys, jonka 
vuosittainen nimikkojuhla, la Fête de Sainte Sara, kerää kaupunkiin 
parhaimmillaan 30 000 pyhiinvaeltajaa niin Ranskasta kuin Euroopan 
ulkopuolelta joka toukokuun 23.–25. päivä. Tutustuin itsenäisesti Saraan liittyviin 
legendoihin huomaten samalla, kuinka pyhimyksen hahmoon kulminoitui myös 
runsaasti sosiaalisen eriarvoisuuden sekä segregaation teemoja. Osallistuttuani 
pyhiinvaelluksen päättävään la Fête de Sainte Saraan toukokuussa 2012 
tarkoituksenani kerätä etnograafista materiaalia sekä juhlan kirkollisesta, 
virallisesta sekä myös juhlan kansanomaisesta, epäinstitutionaalisesta puolesta, jäi 
minua askarruttamaan Saran suhteutuminen alueen muihin katolisiin 
pyhimyshahmoihin, jotka poikkeuksetta ovat kaikki ns. valtaväestön pyhimyksiä.  
 Tutkijapositioni ei ollut kaikista helpoin etnografisen 
aineistonkeruun kannalta; sukeltaminen kulkijakansan hengellisen elämän 
keskiöön pohjoismaalaisena, korkeakoulutettuna naisena sai jäädä kaukaiseksi 
haaveeksi kulttuurirajojen sekä kirjoittamattomien etnisen vähemmistöryhmän 
sisäisten sääntöjen ja tabujen konkretisoituessa ja noustessa eteeni kuin 
läpinäkymätön ja -kuulumaton seinämä. Tutkimusetiikan ja aineiston painoarvon 
kannalta suhteellisen problemaattiseksi roolikseni kentällä jäi siis ensisijaisesti 
tarkkailu osallistuvan havainnoinnin muodossa, muutamia ja satunnaisia 
yhteisymmärryksen ja vuorovaikutuksen hetkiä lukuun ottamatta. Jouduin myös 
muuttamaan aineistoni painopistettä lennossa, kun kesällä 2013 minulle selvisi, 
ettei etnografinen aineistoni tulisikaan olemaan tarpeeksi syvää ja eksaktia. 
Kontaktini ja vuorovaikutustilanteeni tapahtuivat lähes poikkeuksetta valtaväestön 
edustajien kautta, jotka olivat, vaikkakin kirkon työntekijöinä jatkuvasti 
tekemisissä kulkijakansan sekä Saran ja tämän kultin kanssa, silti myös itse 
ulkopuolisia, sivustakatsojia sekä valtaväestön edustajina aina väistämättömän 
jännitteisessä suhteessa toisiin, eli kulkijakansaan. 
 Pro gradu-tutkielmani on tietyllä tavalla yhden aikakauden päätös: 
matkustanemme Etelä-Ranskaan tulevaisuudessa todennäköisesti paljon 
harvemmin kuin menneinä vuosina, jos lainkaan. Itse toivoisin vielä pääseväni 
                                                 
1 Cassagnes-Brouquet 1990, 57.  
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palaamaan alueelle sekä kenties myös kentälle, jonka traditioiden 
monimuotoisuus ja rikkaus paljastuivat minulle todenteolla vasta aivan viime 
vuosina. Samalla voin sanoa kasvaneeni tämän tutkielman kautta tietyllä tavalla 
emotionaalisesti irti Saran hahmosta, joka tosin edelleenkin näyttelee tärkeää 
roolia elämässäni. Pyhimyshahmosta sekä tämän kultista on karissut kenttätyön ja 
etnografisen aineistonkeruun myötä kaikki ylimääräinen ja yksisilmäinen 
romantiikka. Sen tilalle on tullut muun muassa auennut näköala yhden Ranskan 
kiistellyimmän ja eniten mielipiteitä jakavan etnisen vähemmistön hengellisen 
identiteetin rakentumisesta, sekä pyhimyskultin merkityksestä erilaisten 
sosiaalispoliittisten intressien keskiössä. 
2. Tutkimuksen aihe, viitekehys ja 
tutkimuskysymykset 
Tässä materiaalisen uskonnontutkimuksen kategoriaan asettuvassa pro gradu-
tutkielmassani tarkastelen katolisten pyhimysten, näitä esittävien 
pyhimyspatsaiden ja pyhinä pidettyjen artefaktien toimijuutta ja agenssia. Lisäksi 
tarkastelen pyhimyskulttien historiaa ja kehitystä Etelä-Ranskassa sekä myös 
pyhimyksiin projisoitujen erilaisten intressien toteutumisen tapoja. 
Tutkimuskohteekseni olen valinnut etelä-ranskalaisen Sainte Saran, katolisten 
romanien suojeluspyhimyksen, jonka ympärille keskittynyttä kulttia ja sen 
toimintaa tulen tarkastelemaan keskittyen myös pyhimyspatsaan ja siihen 
liittyvien artefaktien ja esineiden ympärillä tapahtuvaan vuorovaikutteiseen 
toimintaan materiaalisen uskonnon tasolla. 
 Tulen taustoittamaan tutkielmani aihetta ja tuomaan Sainte Saran 
kultille taustakontekstia kuvaamalla myös kahden muun suositun katolisen 
naispyhimyksen kultteja Etelä-Ranskassa. Nämä kaksi pyhimystä ovat Neitsyt 
Maria ja Magdalan Maria. Tulen kuvaamaan ja analysoimaan näiden pyhimysten 
kulttien erityispiirteitä materiaalisen uskonnon, visuaalisen kulttuurin tutkimuksen 
sekä antropologian teorioita hyödyntäen. Kaikkia kolmea käsittelemääni 
pyhimystä yhdistävät sukupuolen lisäksi niiden maantieteellinen sijainti: näiden 
kultit ovat hyvin elinvoimaisia Ranskan eteläosissa. Sainte Saran kultti on 
sentralisoitunut Camarquen Les Saintes-Maries-de-la-Mer’in kaupunkiin, 
Magdalan Marian kultti on La Sainte-Baumeen, Saint-Maximinen lähistölle ja 
kaikista Neitsyt Marian lukuisista kulttipaikoista olen valinnut tarkasteltavaksi 
Lourdesin merkittävän pyhiinvaelluskeskuksen. Käyn tutkielmani taustaluvuissa 
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läpi Magdalan Marian sekä Neitsyt Marian Lourdes’n kulttien historiaa, 
pyhiinvaellustoiminnan kehitystä sekä näihin liittyvän materiaalisen kulttuurin 
erityispiirteitä. Tarkoitukseni on kiinnittää Sainte Saran kultti tietyn 
maantieteelliseen kulttuuriympäristön lisäksi myös katolisia pyhimysnaisia 
ympäröivään paikalliseen mielenmaisemaan, materiaalisen kulttuurin kehykseen, 
sekä tuoda syvyyttä ja ymmärrystä pyhiinvaelluskulttuurien kehitysvaiheisiin ja 
niiden taustoilla vaikuttaviin voimiin kultin alkuvaiheista nykypäivään saakka. 
 
Tutkimuskysymykset: 
 Millaista toimintaa pyhimyksiin / pyhiin artefakteihin kohdistuu; miten 
pyhimyksen / pyhän artefaktin kanssa ollaan vuorovaikutuksessa?  
 Mitä pyhimys / pyhä artefakti tekee; miten pyhimyksen / pyhän artefaktin 
agenssi ilmenee? 
 Millaista samastumisen mallia pyhimys tuottaa? 
 Millä tavoin erilaiset taustavoimat käyttävät pyhimystä ja tuottavat 
pyhimykselle omien motiiviensa mukaista agenssia?  
3. Metodit ja aineisto 
Olen hyödyntänyt pro gradu-tutkielmassani hyvin monimuotoista ja 
heterogeenistä aineistoa, joka koostuu muun muassa kenttäpäiväkirjoista, 
haastatteluista, antropologian teorioista sekä materiaalisen uskonnontutkimuksen 
aineistoista. Lisäksi käytän taustalukujeni aineistona pyhimystutkimuksia sekä 
myös ”kevyempiä” erityisesti Etelä-Ranskassa paikallisesti tuotettuja pyhimyksiin 
liittyviä tutkielmia ja kirjasia – käytän siis rinnakkain ns. virallista 
tutkimuskirjallisuutta ja aineistoja, joita ei voida laskea ”tieteelliseksi 
tutkimuskirjallisuudeksi”. Monia, erityisesti Sainte Saraan liittyviä 
pyhimyslegendoja ja kansanperinteen aineistoja ei ole kerätty kansien väliin, 
tutkittu ja analysoitu länsimaisen tieteen objektiivisuuteen ja 
historialliskriittisyyteen pyrkivin metodein. Pyrkimykseni on kuitenkin ollut 
illustroida paikallisten pyhimyskulttien elämää ja erityispiirteitä mahdollisimman 
monimuotoisella sekä eletyn ja koetun uskonnollisuuden tasoilla. Tässä luvussa 
esittelen pro graduni taustalukujen sekä analyysin aineistona käyttämäni 
tutkimuskirjallisuuden, itse keräämäni aineistot sekä haastattelujen että 
etnografisen aineistoni keruumetodit. Tutkielmani aiheesta, Sainte Sarasta, ei ole 
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sellaisenaan olemassa valmista tutkimuskirjallisuutta yksittäisiä artikkeleita tai 
mainintoja lukuun ottamatta, joten tätä pro gradua varten keräämäni ja koostamani 
aineisto on laadullisesti varsin monipolvinen ja vaihteleva. Käyttämäni teoria- ja 
tutkimuskirjallisuus käsittelee materiaalisen uskonnontutkimuksen tapauksia sekä 
teorioita tarjoten tutkielmalleni ennen kaikkea viitekehyksen sekä välineistöä 
Sainte Saran hahmoa ja patsasta ympäröivien ilmiöiden tunnistamiseen, 
nimeämiseen ja käsittelyyn.  
 Materiaalisen uskonnon tasoa ja pyhiä objekteja tutkittaessa on 
ilmiön tai esineen kontekstuaalisuuden ymmärtäminen avainasemassa; jottei 
Sainte Sara jäisi täysin irtonaiseksi, kontekstuaalittomaksi hahmoksi, kuljetan 
taustaluvuissani mukana Etelä-Ranskan katolisten naispyhimysten kultteja 
käsitteleviä pyhimystutkimuksen teoksia. Molemmat, sekä Neitsyt Marian kulttia 
Lourdes’n pyhiinvaelluskeskuksessa että Magdalan Marian kulttia La Sainte-
Baumessa, käsittelevät tutkimukset auttavat ymmärtämään katolisten 
naispuolisten pyhimysten kulttien ja pyhiinvaellustoiminnan kehitystä historiasta 
nykyaikaan sekä pyhimyshahmojen ympärille kietoutuneiden yhteiskunnallisten 
teemojen ja kysymysten kirjoa. Tulen myös nostamaan esille näiden kahden 
muun, Sainte Saran kulttia taustoittavan ja lokalisoivan pyhimyksen kultteihin 
liittyviä materiaalisen uskonnon erityispiirteitä esineistöstä toiminnallisuuteen. 
Molempien edellä mainittujen pyhimysten hahmot ja kultit liittyvät jollain tavalla 
myös Sainte Saraan: kaikista ilmiselvin yhtäläisyys on pyhimysten sukupuoli, 
joka jo itsessään tarjoaa kiinnostavia, kirkolliseen perinteeseen sekä uskovien 
arkeen vaikuttaneita, erityisesti kultin toiminnallisuuksiin liittyviä tulkintoja ja 
”poikkeamia” patriarkaalisen katolisen kirkon instituution sisällä. Jo keskiaikaiset 
pyhimyslegendat, nykyaikaisista tulkinnoista puhumattakaan, liittävät kaikki 
kolme pyhää naista samaan, ensimmäisten kristittyjen ja evankelistojen joukkoon, 
joiden ansiosta Ranskasta tuli katolinen maa. 
 Keräämälläni etnografisella aineistolla sekä kahden kesän aikana 
toteuttamillani haastatteluilla pyrin kuvaamaan Sainte Saraa ympäröivälle kultille 
ominaisia erityispiirteitä sekä tuomaan näkyväksi pyhimystä käsittelevän 
kansanperinteen erilaisia tulkintoja ja tähän kohdistuvan hartaudenharjoittamisen 
materiaalista puolta. Itse keräämäni aineisto tarjoaa ainutlaatuisia kurkistuksia Les 
Saintes-Maries-de-la-Mer’in jokapäiväiseen uskonelämään sekä La Fête de la 
Sainte Saran, pyhiinvaelluksen, kulkuun täydentäen pyhimystä käsitteleviä 
7 
 
kirjallisia lähteitä. Lähestyin haastattelupyynnöin kirkon henkilökuntaa ja 
kaupungin asukkaita, sekä valtaväestön edustajia että kulkijakansan jäseniä.  
 Aineistoni heterogeenisyys nostaa toki esiin joitakin haasteita: 
useiden erilaisten aineistotyyppien vuoksi on sen yhteensovitus ollut työlästä 
erityisesti eri aineistotyyppien välillä esiintyvien laadullisten vaihteluiden vuoksi. 
Olen joutunut pohtimaan eri aineistotyyppieni vertailukelpoisuutta erityisesti 
haastatteluiden ja etnografian osalta – ne ovat laadullisesti paljon kevyempiä 
verrattuina tutkimus- ja teoriakirjallisuuteen puhumattakaan eri haastatteluiden 
välillä esiintyvästä suuresta hajonnasta niiden pituuden, sisällön ja 
informatiivisuuden suhteen. On selvää, että suurin haaste itse kerätyn aineiston, 
etnografian ja haastatteluiden, kohdalla koskee kysymystä sen yleistettävyydestä: 
kuinka luotettavana ja todenmukaisena voidaan esimerkiksi etnografiaani pitää 
sen lyhyen seuranta-ajan vuoksi? Olen myös joutunut pohtimaan useaan otteeseen 
kysymyksiä siitä, missä määrin suhteellisen kevyen haastatteluaineistoni pohjalta 
on mahdollista saati järkevää vetää johtopäätöksiä ottaen huomioon myös sekä 
kieli- että kulttuurimuurien aiheuttamat tulkinnalliset haasteet että 
haastatteluaineiston painottumisen kirkon henkilökunnan kuvauksiin 
kulkijakansan hengellisyydestä. Olen ollut läpi työni tietoinen ”toisten puolesta 
puhumiseen” liittyvästä problematiikasta ja näin ollen halusin myös ottaa kirkon 
henkilökunnan haastattelujen rinnalle kaupungin asukkaiden, niin kulkijakansan 
kuin valtaväestön edustajien, oman äänen. 
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 On selvää, että etnografia- ja haastatteluaineistoani ei voi ajatella 
kuvaavan tai kattavan millään tasolla koko Les Saintes-Maries-de-la-Mer’in 
katolista kulkijakansaa. Tämän vuoksi käsittelenkin itse keräämääni aineistoa 
ainutkertaisina, yksittäisinä ja hetkellisinä kuvauksina, jotka pikemmin 
täydentävät, kuvittavat ja konkretisoivat kirjallista tutkimusaineistoa. Yllätyin 
itsekin, kuinka haastatteluaineistoni suhteellisesta keveydestään huolimatta 
onnistuu jo nyt paljastamaan useita mahdollisia kiinnostavia teemoja ja paikkoja 
jatkotutkimusta ajatellen. Käsittelen tutkimusetiikkaan sekä haastattelujen ja 
etnografian keräämiseen liittyneitä teknisiä seikkoja laajemmin vielä luvuissa 3.2 
ja 3.3. 
 
3.1. Aiempi tutkimus ja kirjallisuus 
Käytän tutkimuksessani sekä uskontotieteen että antropologian teorioita. 
Käyttämäni materiaalisen uskonnontutkimuksen teemat keskittyvät materiaalisten 
objektien ja niihin kohdistetun toiminnan ympärille. Materiaalisen 
uskonnontutkimuksen teemoja ja käytäntöjä esittelevässä artikkelissaan 
Materiality, social analysis and the study of religions David Morgan käyttää 
näistä, myös performatiivisuuden ja visuaalisen kulttuurin huomioon ottavista, 
fokuksen kohteena olevista ilmiöistä nimitystä material practice. Materiaalisten 
tai aineellisten käytäntöjen kenttä on Morganin mukaan monipuolinen ja sen 
kohdeaineisto usein yksilöiden ja yhteisöjen henkilökohtaisten kokemusten 
värittämää, moniaistillista, tunneperäistä ja täten usein myös abstraktia.2 David 
Morganin toimittamassa kirjassa Religion and Material Culture, The Matter of 
Belief materiaalisen uskonnontutkimuksen artikkelit on jaettu neljään teemaan: 
tunneaistiin (sensation), asioihin tai esineisiin (things), tiloihin (spaces) ja 
performanssiin (performance).3 Käytän pro gradu-tutkielmassani tila-teemoja 
lukuun ottamatta kaikkien kolmen muun teeman alle kuuluvien artikkelien ja 
tutkimusten tarjoamia teorioita. Erityisen tärkeässä osassa tässä työssä ovat myös 
visuaalisen kulttuurin tutkimukset ja teoriat, joihin David Morgan on myös 
keskittynyt; sekä The Embodied Eye – Religious Visual Culture and the Social 
Life of Feeling että The Sacred Gaze – Religious Visual Culture in Theory and 
Practice ottavat molemmat huomioon niin materiaalisiin esineisiin kohdistuvan 
                                                 
2 Morgan 2010, 68. 
3 Morgan 2010, v-vi. 
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uskonnollisen toiminnan kuin myös toiminnan synnyttämät sosiaalisten suhteiden 
verkostot sekä niiden vaikutuksen yksilöihin ja yhteisöihin. 
 Antropologi Alfred Gell kehitti kirjassa Art and Agency: An 
Anthropological Theory teorian koskien yleensä elottomiksi käsitettyjen esineiden 
itsenäistä toimijuutta, eli agenssia. Kirjassaan Gell osoittaa, että artefakteihin, 
kuten patsaisiin, -kuviin ja ikoneihin attributoidaan joko tietoisesti tai 
tiedostamatta useissa erilaisissa, erityisesti uskonnollisissa yhteyksissä agentti-
patientti-suhdetta tavalla, joka mahdollistaa artefaktin käsittelyn ja tarkastelun 
passiivisen objektin sijaan aktiivisena ja itsenäisenä toimijana.4 Käytän Alfred 
Gellin teoriaa tukenani käsitellessäni Sainte Saran patsaan ympärille keskittynyttä 
toimintaa ja materiaalista kulttuuria. Toinen käyttämäni, pyhimyksen toimijuutta 
käsittelevä, teoreettinen lähdeaineisto pohjautuu Peter Brownin teokseen: The 
Cult of the Saints: Its Rise and Function in Latin Christianity. Brownin erittelee 
varhaisten kristillisten pyhimyskulttien toimintaa ja kehitystä sekä erilaisia 
käsityksiä pyhimysten toimintaan liittyen, joiden kaiut vieläkin elävät katolisessa 
mielenmaisemassa. Brown liittää katolisen pyhimyskäsityksen kiinteästi 
materiaalisiin objekteihin sekä pyhinä pidettyihin lokaatioihin (loca sanctorum 
sekä δ τοπος)5, joiden kautta pyhimyksen läsnäolo (praesentia) ja voima 
(potentia) manifestoituvat yliluonnollisesta tai taivaallisesta sfääristä 
normaalitodellisuuteen. Käytän edellä mainitsemiani Brownin käsitteitä työssäni 
tarkoituksenani hahmottaa pyhimyksen sekä artefaktin toimijuuden eri puolia. 
 Toinen, työssäni tärkeässä osassa esiintyvä tutkimusala on 
pyhimystutkimus. Käytän työni tausta-aineistona pääasiassa katolisessa Ranskassa 
kunnioitettuja pyhimyksiä, Neitsyt Mariaa, Magdalan Mariaa sekä Sainte Saraa, 
käsitteleviä tutkimuksia, jotka avaavat sekä näiden pyhimyskulttien historiaa että 
myös nykypäivää. Anna Fedelen etnografinen tutkimus Looking for Mary 
Magdalene, Alternative Pilgrimage and Ritual Creativity at Catholic Shrines in 
France käsittelee Magdalan Marian kulttia nykypäivän Etelä-Ranskassa. 
Magdalan Marian pyhäköt Saint-Maximinessa sekä Sainte Baumessa keräävät 
paikalle uushenkisyyttä, new agea sekä uusshamanismia harrastavia 
pyhiinvaeltajia kaikkialta maailmasta.6 Fedele tarkastelee tutkimuksessaan 
pyhiinvaellusten kulkua, koheesiota, sekä pyhiinvaeltajien tapoja kehittää, luoda 
                                                 
4 Gell 2013, 16-17. 
5 Brown 1981, 11. 
6 Fedele 2013, 10-11. 
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ja käyttää monesta eri traditiosta ammentaneita rituaaleja pyhiinvaelluksien aikana 
yksilöllisiin ja yhteisöllisiin tarpeisiin, erityisesti erilaisiin sosiaalisen statuksen 
muutoksiin liittyneisiin siirtymiin.7  
 Katherine Ludwig Jansenin vuonna 2001 julkaistu tutkimus The 
Making of the Magdalen: Preaching and Popular Devotion in the Later Middle 
Ages käsittelee puolestaan Magdalan Marian kultin syntyä ja kehitystä keskiajan 
katolisessa Etelä-Ranskassa. Vertailen Jansenin aineistoa keskiaikaiseen Jacobus 
De Voraginen vuonna 1483 laatimaan, Magdalan Marian pyhimyselämäkerran 
(vita) sisältävään hagiografiaan The Golden Legend or the Lives of the Saints, 
sekä Nag Hammadin kirjakokoelmaan kuuluviin gnostilaisiin evankeliumeihin, 
joissa Magdalan Maria mainitaan. Antti Marjasen kääntämä Marian Evankeliumi 
sekä Ismo Dunderbergin kääntämä Filippuksen Evankeliumi kuvaavat molemmat 
Magdalan Mariaa tavalla, joka eroaa kristillisen Raamatun Magdalan Marialle 
tarjoamasta roolista.8 Gnostilaisten evankeliumien Magdalan Maria-kuva on 
vaikuttanut käsityksiin Magdalan Mariasta tavalla, joka toistuu erityisesti 
uushenkisyyden, new age-harrastajien ja uuspakanuuden piirissä – kuten myös 
Anna Fedelen seuraamien pyhiinvaeltajien tavassa kuvata ja hahmottaa 
pyhimyksen roolia ja persoonaa.9 
 Elina Vuolan tutkimus Jumalainen nainen käsittelee Neitsyt 
Mariaan liittyvää oppia, mariologiaa, sekä Neitsyt Marian roolia Latinalaisen 
Amerikan katolisessa uskonnollisuudessa. Vuola käsittelee Neitsyt Marian kultin 
ja palvonnan monimuotoisuutta keskittyen erityisesti feministiteologiaan, 
Latinalaisen Amerikan naisten kokemusmaailmaan sekä kansanuskonnollisuuden 
tasoihin. Nojaudun työssäni Vuolan tutkimukseen erityisesti sen Mariaan liittyviä 
dogmeja käsitteleviltä osin. Suzanne K. Kaufmanin Lourdes’ia, Neitsyt Marian 
kenties tärkeintä ja suurinta pyhiinvaelluspaikkaa Ranskassa, käsittelevä tutkimus 
Consuming Visions: Mass Culture and the Lourdes Shrine käsittelee 
pyhiinvaelluskulttuurin kehitystä Ranskan suurimmaksi massapyhiinvaellukseksi 
teollistumisen myötä. Kaufmanin tutkimus kuvaa pyhiinvaelluskulttuurin 
murrosta nykyaikaiseksi kaupalliseksi massatapahtumaksi, jossa 
institutionalisoidun kirkon laskelmoidut intressit muodostuvat jännitteisiksi 
                                                 
7 Fedele 2013, 19-20. 
8 Marian evankeliumi, 9-10. 
9 Fedele 2013, 66. 
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suhteessa alun perin yksittäisistä ihmeistä ja yksilöllisestä pyhän kokemuksesta 
kumpuavan pyhiinvaelluksen ”henkeen”.  
 Neitsyt Marian kultin desentralisoituminen, ensisijaisten reliikkien 
puute sekä voimakkaasti tyypittyneet paikalliset variaatiot ovat synnyttäneet 
erilaisia luovia tapoja pyhimyksen palvontaan. Näitä, toissijaisiksi reliikeiksi 
nimitettyjä sekä niiden ympärille kehittynyttä traditiota, käsittelee Robert Maniura 
artikkelissaan Persuading the Absent Saint: Image and Performance in Marian 
Devotion. Analogisesti yhdestä esineestä, toissijaisesta reliikistä toiseen, siirtyvä 
pyhimyksen voima illustroi materiaalisen uskonnon harjoittamista 
pyhimyspatsaan, kuvan tai ikonin yhteydessä. Pyhimyksen voima, potentia, sekä 
tosi läsnäolo tässä spatiaalistemporaalisessa sfäärissä, praesentia, eivät Maniuran 
antamien esimerkkien mukaan siis välttämättä tarvitse alkuperäisiä reliikkejä 
välittyäkseen ja toimiakseen ihmeellisesti uskovien maailmassa. Robert Maniura 
määrittelee pyhimyksen olevan kaikessa yksinkertaisuudessaan kuollut henkilö, 
jolta halutaan jotain, usein vaihtokaupan muodossa.10 Jotta pyhimykseltä, 
kuolleelta, mutta silti ihmeellisesti olemassa olevalta henkilöltä, saisi haluamansa, 
täytyy tämän kanssa muodostaa vastavuoroinen suhde. Kuten Maniuran 
esittelemistä keskiaikaisista ihmekertomuksista käy ilmi, pelkkä rukous ei aina 
riitä onnistuneen sakraalin kaupankäynnin välineeksi, vaan ihmeen toteutuminen 
on edellyttänyt jonkinlaista konkreettista tai materiaalista uhrausta, kuten 
votiivilahjaa, kynttilää, pyhimykselle tehtyä lupausta tai valaa.11 
 Sainte Saraan liittyvässä kirjallisessa aineistossa nojaan alunperin jo 
1950-luvulla Maurice Colinonin julkaisemaan, Camarguen kulkijakansan 
traditioita kuvaavaan teokseen Les Saintes Maries de la Mer: Les pèlerins du clair 
de lune. Colinon, esseisti ja journalisti, kuvailee kulkijakansan parissa runsaasti 
aikaa viettäneenä Sainte Saran pyhiinvaellusta, pyhimyslegendoja, uskomuksia 
sekä Les Saintes-Maries-de-la-Mer’in kaupungin historiaa. Colinonin teos ei ole 
tieteellinen teksti, vaan enemmänkin romanofiilin tuottama ajankuva, johon 
kuitenkin viittaa myös Eric Wiley artikkelissa Romani Performance and Heritage 
Tourism: The Pilgrimage of the Gypsies at Les Saintes-Maries-de-la-Mer. Wiley 
käsittelee artikkelissa Sainte Saran pyhiinvaellusta 2000-luvun alussa 
performanssitutkimuksen keinoin havainnoiden niin itse pyhiinvaellusta ja siihen 
liittyvää karnevalismia että myös romani- ja valtaväestön välisiä, jännitteisiä 
                                                 
10 Maniura 2011, 270. 
11 Maniura 2011, 271. 
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suhteita. Joissain, usein populaareissa, yhteyksissä Sainte Sara assosioidaan 
Ranskan Mustiin Madonna-patsaisiin. Näin ollen myös Mustia Madonnia 
käsittelevät teokset, kuten Sophie Cassagnes-Brouquet’n Vierges Noires: regard 
et fascination, Jean-Pierre Bayardin Déesses mères et Vierges noires: Répertoire 
des Vierges noires par département sekä China Gallandin Longing for Darkness : 
Tara and the Black Madonna, mainitsevat Sainte Saran liittäen tämän samaan 
käsitteelliseen yhteyteen mustien Neitsyiden kanssa.  
 
3.2. Etnografia 
Sainte Saraa koskeva etnografinen aineistoni on kerätty Etelä-Ranskan 
Provencesta, Les Saintes-Maries-de-la-Mer’ista, kesien 2012 ja 2013 aikana. 
Kesällä 2012 kävin myös lyhyesti Ranskan pohjoisosassa sekä Belgian puolella 
etsimässä Mustia Madonnia. Les Saintes-Maries-de-la-Mer’in kaupunki on 
minulle tuttu Provencessa viettämieni kesälomien kautta ja 10 vuoden takaa, 
mutta aineistoni kannalta tärkeimmäksi kokemani, toukokuun pyhiinvaellukselle 
sijoittuva kenttäjakso, oli minulle uusi ja ainutlaatuinen kokemus. Käytin kentällä 
ollessani metodinani osallistuvaa havainnointia. Osallistuvaa havainnointia 
tehtäessä tutkija joutuu pohtimaan eettisiä kysymyksiä erityisesti kerätessään 
aineistoa niin sanotun haavoittuvan, stigmatisoidun tai marginaalissa elävän 
ryhmän (vulnerable group) parissa.12 Oman osallistuvan havainnointiprosessini 
haavoittuva ja marginalisoitu viiteryhmä koostui suurimmilta osin 
pyhiinvaellukseen osallistuneista Ranskan romaneista, joihin viittaan tekstissäni 
termillä ”kulkijakansa”13. 
 Li Jun kirjoittaa osallistuvan havainnoinnin etiikkaa ja haasteita 
reflektoivassa artikkelissaan Ethical Challenges in Participant Observation: A 
Reflection on Ethnographic Fieldwork, kuinka tutkijan position ja identiteetin 
piilottaminen voi olla ainoa tapa saada kerättyä ainutkertaista ja eksaktia aineistoa 
ulkopuolisilta suljettujen haavoittuvien ryhmien parista. Osallistuvassa 
havainnoinnissa tutkijan ja kohteen välisessä vuorovaikutustilanteessa käytettyyn 
tutkijaposition piilottamiseen ja paljastamiseen liittyy luonnollisesti eettisiä 
ongelmia tutkittavan kohteen kannalta, mutta myös tekijöitä, jotka voivat 
                                                 
12 Jun 2008, 101. 
13 Kulkijakansa on itse kääntämäni termi ranskankieliselle romaniväestöä tarkoittavalle, 
hallinnollisella tasolla käytettävälle ja neutraalille les gens du voyage-nimitykselle. 
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vaikuttaa tutkijan henkiseen hyvinvointiin.14 Ulkomaalaisena ja vieläpä eri 
kulttuuriin ja etniseen ryhmään kuuluvana, ei positioni piilottaminen kentällä olisi 
tullut kuuloonkaan saati onnistunut. Ulkopuolisuuteni oli näkyvää ja tuntuvaa 
kaikin tavoin  
 Etnografisen tutkimuksen kenttä on hyvin dynaaminen, ja 
tutkimustuloksiin sekä aineiston keruun suoranaiseen onnistumiseen vaikuttavat 
muun muassa tutkijan sukupuoli, ikä, kansalaisuus ja etnisyys. Tutkijan 
samastuminen kohteeseensa sekä jaetusta käsitekentästä ja kulttuurillisesta 
mielenmaisemasta kumpuava sisäpiirin ymmärrys ovat eduksi tilanteissa, joissa 
tutkijan ja kohteen välinen luottamus on avainasemassa esimerkiksi haastattelun 
onnistumisen kannalta.15 Artikkelissa Kulttuurit ja erot haastattelutilanteessa 
Anna Rastaan mukaan onnistuneen etnografisen aineiston ensisijaisena perustana 
voidaankin pitää perusteellista haastateltavien kulttuuriin perehtymistä.16 
Vaatimus haastateltavien kulttuuriin perehtymisestä sisältää aina ennakko-
oletuksen siitä, että johonkin ryhmään kuuluvat jakavat yhteisen kulttuurin sekä 
sen myötä yhteisiä kokemuksia ja tapoja ymmärtää ympäröivää todellisuutta.17  
 Kulttuuri on niin laaja käsite, että esimerkiksi jonkin tietyn ryhmän kulttuurin 
määrittely edellyttäisi lukemattomien eri elämänalueiden tarkastelua. Jo tästä syystä ajatus jostain 
sellaisesta kulttuurista, jonka voisimme täysin hallita tai osata, on mahdoton. Lisäksi kaikki 
kulttuurit ovat muuttuvia, ja monenlaista kulttuurista vaihtelua esiintyy paitsi ryhmien välillä myös 
niiden sisällä. Oletukset siitä, että joku on jonkinlainen kuuluessaan johonkin ryhmään, voivat 
pahimmillaan muodostua haastattelijan ja haastateltavan keskinäisen ymmärryksen esteiksi. 
Silloin, kun haastattelijan ja haastateltavan väliset kulttuurierot ovat ilmeiset, tai niitä oletetaan 
olevan, noiden erojen merkitysten selvittämisestä tulee väistämättä yksi paitsi haastattelutilanteen 
myös koko tutkimusprosessin tehtävistä.18 
 Rastas painottaa maltillisuuden ja itsereflektion merkitystä 
kulttuurierojen tunnistamiseen, perehtymiseen ja ymmärtämiseen liittyen ja 
kirjoittaa, että vaikka haastattelija ja haastateltava kuuluisivatkin samaan etniseen 
ja kulttuurilliseen ryhmään, voi läsnä silti olla useita yhteisen kokemuksen ja 
ymmärryksen kyseenalaistavia asioita.19 Tutkijan ymmärrys omasta positiostaan 
sekä sen kautta syntyvä kyky itsereflektioon ovat avainasemassa tarkasteltaessa 
sekä vastausaineistoa että itse haastattelutilannetta: tutkijan on oltava tietoinen 
asennoitumisestaan, sosiaalisesta identiteetistään, ennakko-oletuksistaan ja näiden 
yhteisvaikutuksesta haastateltavien tuottaman aineiston tulkintoihin, sekä tuotava 
                                                 
14 Jun 2008, 103. 
15 Jun 2008, 108-109. 
16 Rastas 2005, 101. 
17 Rastas 2005, 85. 
18 Rastas 2005, 93. 
19 Rastas 2005, 87. 
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myös positionsa esiin arvioitavaksi.20 Rastaan mukaan onkin täysin 
tutkimuskohtaista, minkä kautta haastateltavien ”omaa kulttuuria” lähdetään 
määrittelemään.21 Kulttuurieroista tietoisen tutkijan olisikin aineistoa 
analysoidessaan otettava erityisesti huomioon oma perehtymättömyytensä 
haastateltavien omiin kulttuurillisiin taustoihin sekä oltava varsin varovainen ja 
kriittinen sen suhteen, minkälaisia tulkintoja ja analyysejä tekee haastateltavien 
asioille antamista merkityksistä.22  
 Odotin voivani toteuttaa useita haastatteluja pyhiinvaelluksen 
aikana, mutta jouduin korjaamaan oletuksiani päästyäni kentälle ja huomatessani, 
kuinka vähäistä vuorovaikutus pelkästään kulkijakansan ja valtaväestön, saati 
turistien, välillä oli. Positioni kentällä suhteessa havainnoimaani ryhmään varsin 
ulkopuolinen; enhän ole katolinen, ranskalainen saati kulkijakansan vähemmistön 
parissa millään tavoin entuudestaan aikaa viettänyt. Vaikka pyrin Li Junin tavoin, 
naispuolisten uhkapelurien parissa toteuttamassaan osallistuvassa 
havainnoinnissaan, omaksumaan ns. reuna-jäsenen, tai irrallisen sisäpiiriläisen, 
rooliin (peripheral membership), jossa siis osallistuin samoihin aktiviteetteihin 
kuin tarkkailemani pyhiinvaeltajat, mutta ilman aktiivista kontaktia ja 
vuorovaikutusta kulkijakansaan,23 oli positioni kentällä lähinnä ulkopuolisen 
osallistujan rooli. Osallistuvaa havainnointia suorittaessani en kokenut tarvetta 
tuoda itseäni tai tutkijapositiotani esille kymmeniätuhansia ihmisiä yhteen 
keränneen pyhiinvaelluksen aikana, jo pelkästään käytännöllisistä syistä. 
Tavallaan olin siis toukokuussa 2012 kentällä salaa, tutkijapositioni piilottaen. 
 Although every effort must be made to avoid research concealment, under 
circumstances that an overt fieldwork is unpractical, or likely to trigger emotional reactions from 
the researched, the covert approach should be considered because it can help reveal what lies 
beneath without altering the nature of reality. As this gambling study illustrated, a covert 
researcher should take caution about performing such a role and set limits on personal interaction 
in the field. If done skillfully, the potential social benefits of covert work often outweigh its ethical 
risks, as the data collected can help push the boundaries of our current understanding of 
disadvantaged individuals and groups in society. Such understanding can serve as advocacy to 
inform better policy and practice, ultimately bringing positive changes for people being studied.24 
 Aloitin Sainte Saraan liittyvän aineiston keruun osallistumalla 
pyhiinvaellukseen, La Fête de Sainte Saraan, 23.-25.5.2012. Aineistoni kannalta 
kaikista kiinnostavin päivä oli Sainte Saran nimikkojuhla 24.5., jolloin kaupunkiin 
saapuu kaikista eniten pyhiinvaeltajia sekä turisteja. Majoituin toukokuussa Les-
                                                 
20 Rastas 2005, 94-95. 
21 Rastas 2005, 85. 
22 Rastas 2005, 86. 
23 Jun 2008, 107. 
24 Jun 2008, 111. 
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Saintes’n sijaan Arles’n läheisyyteen, noin tunnin ajomatkan päähän 
kohdekaupungista, joten tein yhteensä kolme erillistä ja eripituista päivämatkaa 
pyhiinvaelluskaupunkiin. Olin 23. ja 25.5. kentällä aamupäivästä puolen päivän 
paikkeille, kumpanakin päivänä noin 3 tuntia, ja 24.5. saavuin kentälle aamulla 
kahdeksalta, ennen ensimmäistä messua ja poistuin kaupungista merenrannalle 
vievän kulkueen päätyttyä illalla seitsemän jälkeen. Eripituiset oleilut kentällä eri 
päivinä johtuivat pyhiinvaelluksen rakenteesta ja siihen liittyvästä virallisesta ja 
epävirallisesta ohjelmasta. Vaikka pyhiinvaeltajia saapuu kaupunkiin ja sen 
laitamille jo viikkoja ennen itse huipennusta, tapahtuu kulkijakansan kannalta 
”kaikki olennainen” yhden päivän aikana, 24.5. Muina päivinä virallista ja 
strukturoitua ohjelmaa ja muita tapahtumia on vain murto-osa, ja suurin osa 
pyhiinvaeltajista saapuu juhlistamaan pyhimystään poistuen kaupungista jo 25. 
päivän aamuna. 
 Osallistuin la Fête de Sainte Saran aikana sekä aamu- että 
iltapäivämessuihin ja seurasin juhlakulkuetta kirkosta meren rantaan. Näiden 
ohjelmanumeroiden välissä oli aina runsaasti vapaata aikaa, jonka käytin 
havaintojen tekemiseen kaupungilla, sekä viettäen aikaa kirkossa ja kryptassa 
muistiinpanoja kirjoittaen ja valokuvaten nauttien samalla paksujen kiviseinien 
tarjoamasta viileydestä. Kiinnitin erityistä huomiota kirkossa kävijöiden tapoihin 
lähestyä kryptaa ja Saraa: millaisia votiivilahjoja pyhiinvaeltajat toivat Saralle, 
millaisissa kokoonpanoissa kryptaan mentiin, kuinka kauan ja mitä tehden siellä 
vietettiin aikaa. Pyrin rakentamaan itselleni laajahkoa yleiskäsitystä siitä, miten 
”keskivertopyhiinvaeltaja” viettää la Fête de Sainte Saraa, sekä millaista 
vuorovaikutusta pyhimyksen patsaan ja uskovien välillä tapahtui. 
 Messujen ja juhlakulkueen aikana tein havaintoja virallisen, 
kirkollisen ohjelman rakenteesta sekä sen suhteesta epäviralliseen, 
pyhiinvaeltajien itse järjestämään ja alulle panemaan ohjelmaan. Kiinnitin 
erityisesti huomiota siihen, kuinka paljon tilaa iltapäivän messussa annettiin 
kulkijakansan omalle ilmaisulle, tavoille ja rituaaleille. Ulkopuolisesta monet 
messun aikana suoritetuista, usein hyvin näyttävistä ja aikaa vievistä, 
kulkijakansan eksklusiivisesti suorittamista rituaaleista jäivät merkityksiltään 
arvailun varaan. Sain myöhemmin kirkon henkilökunnalta hieman selvennystä 
kulkijakansan omien rituaalien tarkoituksista, mutta samalla kävi kuitenkin 
selväksi, että näiden rituaalien sisällöillä ja tarkoituksilla oli yhtä monta 
tulkintatapaa kuin tulkitsijaakin. 
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3.3. Haastattelut 
Haastatteluaineistoni Les Saintes-Maries-de-la-Mer’issa on koottu kahden kesän 
aikana, vuosina 2012 ja 2013. Kesällä 2012 haastattelin kaupungin kirkkoherraa, 
Marc Prunier’ta sekä kirkon henkilökuntaan kuuluvaa Martine Guillot’a. Valitsin 
kirkon työntekijät ensimmäisiksi haastateltavikseni, sillä arvelin nämä helpoiksi 
lähestyä sekä koin näillä olevan useampien vuosien, ellei vuosikymmenien, 
aikana karttunutta tietoa kaupungin kulttuurillisista erityispiirteistä, 
uskonelämästä pyhiinvaelluksineen, Sainte Saran kultista sekä tuntemusta 
kulkijakansan tavoista. Päätelmäni osoittautuivat oikeiksi, joskin olin myös 
tietoinen molempien haastateltavien positiosta valtaväestön edustajina ja sen 
myötä tulkintoihin ja vastauksiin väistämättömästi liittyneestä ulkopuolisuudesta. 
Otin keväällä 2012 yhteyttä Notre-Dames-de-la-Mer’in kirkkoherraan, Marc 
Prunier’en ja sovin haastattelun toteutettavaksi tulevaksi kesäksi. Laatimani 
teemahaastattelu käsitteli Sainte Saran kulttia sekä siihen liittyvää toimintaa Les 
Saintes-Maries-de-la-Mer’issa. Kysyin lisäksi haastattelussa Prunier’lta, 
millaisena hän on vuosien saatossa nähnyt kulkijakansan spiritualiteetin, 
uskonnollisuuden sekä näiden mahdolliset muutokset. Prunier oli ollut näkyvässä 
asemassa toukokuun pyhiinvaelluksen aikana johtaen kirkonmenoja kolmen 
juhlapäivän ajan aamusta iltaan – ja kuten minulle myöhemmin selvisi, 
työskennellen ”kentällä” aikaisin saapuneiden kulkijakansan pyhiinvaeltajien 
parissa jo viikkoja ennen itse juhlaa. Père Prunier oli yhtälailla näkyvästi esillä 
pyhiinvaellusta käsittelevissä paikallisen La Provence-lehden artikkeleissa.25 
Opin, että Prunier, joka oli aloittanut työnsä Notre-Dames-de-la-Mer-kirkossa 
vain joitakin vuosia sitten, oli tehnyt kattavan, yli 35-vuotisen elämäntyönsä 
kulkijakansan parissa eläen ympäri Ranskaa vähemmistön parissa, matkustaen 
näiden kanssa kaupungista toiseen, sekä myös yrittäen rakentaa ymmärryksen 
siltaa kahden hyvin erilaisen kulttuurin välille.26 Lehden uutisoidessa 
pyhiinvaelluksesta sekä tietenkin kaupunkiin saapuneesta kulkijakansasta, oli 
jokaista artikkelia varten haastateltu vielä erikseen Marc Prunier’ta. Père Prunier 
kuvattiin paikallislehdessä henkilönä, joka valtaväestöön kuuluvana, mutta 
kulkijakansan parissa koko ikänsä elettyään, ymmärsi Ranskan katolisen 
                                                 
25 La Provence 23.5.2012, 1-3. La Provence 24.5.2012, 9. La Provence 25.5.2012, 1-3. 
26 La Provence 25.5.2012, 2. 
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kulkijakansan spiritualiteetin erityispiirteitä sekä myös näiden suhdetta Sainte 
Saraan.27  
 Prunier kuuluu valtaväestöön, joten tämän vastauksiin ei voine 
suhtautua täysin ongelmattomasti, varsinkaan niihin, joissa hän kuvailee 
kulkijakansan tapoja ja uskomuksia. Kaikista ihanteellisin haastattelutilanne olisi 
ollut sellainen, jossa vastaajana olisi etniseen vähemmistöön kuuluva henkilö 
vastaamassa itse kulttuuriaan koskeviin kysymyksiin. Tällaisen 
haastattelutilanteen järjestäminen olisi kuitenkin vaatinut valmisteluja sekä 
pitempää oleskelua kentällä – näin kertoivat minulle sekä Marc Prunier että 
Martine Guillot tarjotessaan minulle mahdollisuutta saapua vuoden 2013 
pyhiinvaellukseen osallistuen kirkon henkilökunnan kanssa pyhiinvaeltajien 
leirissä tehtävään hyväntekeväisyys- ja laupeudentyöhön pari viikkoa ennen La 
Fête de Sainte Saraa. Minun annettiin ymmärtää, ja tulin itsekin siihen tulokseen, 
että paras tapa voittaa kulkijakansan ja näihin kuuluvien pyhiinvaeltajien 
luottamus olisi olla kentällä, näiden parissa pidempiä aikoja. Aivan kuten 
valtaväestöllä on suuria ennakkoluuloja romaneita kohtaan, suhtautuu 
kulkijakansakin hyvin epäluuloisesti valtaväestöön, huomautti Martine Guillot.28 
Lähetin vielä myöhemmin kesällä 2012 Père Prunier’lle sähköpostitse joitakin 
haastattelussa käsiteltyjä teemoja ja aiheita tarkentavia kysymyksiä, johon sain 
lopulta vastauksen Martine Guillot’lta.  
 Kesällä 2013 päätin palata kentälle puhuttamaan haastattelumielessä 
sekä valtaväestöön että erityisesti kulkijakansaan kuuluvia kaupungin asukkaita ja 
kryptassa vierailleita turisteja. Tarkoituksenani oli havainnoida Saran merkitystä 
kirkon ja turismin ympärille keskittyvässä arjessa haastatellen sekä paikallisia että 
turisteja. Olin valmistanut kaksi erillistä teemahaastattelukokonaisuutta29, yhden 
paikallisille ja toisen turisteille – ensimmäisen kokonaisuuden kysymykset olivat 
pelkästään ranskaksi, toisen kokonaisuuden kysymykset olin koostanut sekä 
ranskaksi että englanniksi. Olin ilmoittanut kirkon henkilökunnalle tulostani, 
mutten ollut yrittänyt kontaktoida etukäteen haastateltavia, vaan tarkoitukseni oli 
lähestyä kirkon aukiolla päiväänsä viettäviä kulkijakansan naisia, jotka saavat 
päivän ansionsa povaamalla turisteille sekä myymällä näille puoliväkisin Sara-
aiheisia amuletteja.  
                                                 
27 La Provence 23.5.2012, 3. 
28 Martine Guillot, 3.7.2012. 
29 Paikallisille sekä turisteille (engl.) suunnatut kysymysrungot liitteissä (9.). 
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 Paikallisille suunnittelemani kysymykset keskittyivät Pyhän Saran, 
tälle annettujen merkitysten, legendojen ja mahdollisten paikallisten anekdoottien 
ympärille. Tarkoitukseni oli selvittää, kokivatko haastateltavat Pyhän Saran 
itselleen jollain tavalla merkitykselliseksi ja tärkeäksi hahmoksi, ja jos kokivat, 
miten Sara näkyi ja vaikutti heidän arki- tai uskonelämässään. Turisteja varten 
koostamani kysymykset keskittyivät kartoittamaan kirkossa vierailijoiden matkan 
tarkoitusta, näiden tietoja Saran kultista, tähän liittyvistä legendoista, sekä 
kryptassa vierailleiden turistien havaintoja ja toimia. Kysymysrungot erosivat 
toisistaan pituudeltaan sekä sisällöiltään sen oletukseni perusteella, että 
paikallisten vastaukset saattaisivat olla tarinallisempia, vapaamuotoisempia ja 
pidempiä kuin kaupungissa nopeasti pistäytyvien turistien, joille suunnatut 
kysymykset olin pyrkinyt koostamaan niin, että vastaaminen voisi olla nopeaa, 
ytimekästä ja helppoa.  
 Päädyin lopulta keräämään kahdeksan lyhyttä keskustelumuotoista 
haastattelua, joista viisi käytiin kulkijakansaan kuuluvien naisten ja kolme 
valtaväestön edustajien kanssa. Valtaväestöön kuuluvien henkilöiden kolmesta 
haastattelusta yksi, pisin, käytiin paikallisen kaupungissa asuvan naisen kanssa ja 
kaksi muuta vierailulla olleiden turistien kanssa. Päädyin hyödyntämään 
tutkielmani aineistona kulkijakansaan kuuluvien sekä paikallisen valtaväestöön 
kuuluvan henkilöiden haastattelumuotoisia keskusteluja jättäen pois kaksi 
turistien kanssa toteutettua haastattelua. Rajasin aineistostani pois turistien kanssa 
käydyt keskustelut niiden suhteellisen vähäisen informaatioarvon takia 
tutkielmaani ajatellen. Kaksi puhuttamaani turistia vastasi kyllä mieluusti 
sellaisiin kysymyksiin, jotka käsittelivät niin sanotusti maallisia asioita, mutta 
pyhimykseen, pyhimyslegendoihin tai kaupungin kansanperinteeseen keskittyvät 
kysymykset jäivät jostain syystä vaille vastausta. 
 Tähän tutkielmaan mukaan otetut haastattelut on toteutettu yhden 
päivän aikana kentällä, Les Saintes-Maries-de-la-Mer’issa ja niihin haastatellut 
henkilöt ovat kaikki paikallisia naisia, joiden iät vaihtelevat teinistä keski-
ikäiseen. Vastaajat olivat arvioni mukaan 30 – 45-vuotiaita. Poikkeuksen tekee 
haastattelu 3., joka kuuluu vastaajista nuorimmalle, teini-ikäiseksi arvioimalleni 
tytölle. Kulkijakansaan kuuluneet vastaajat eivät kertoneet kysyttäessä nimiään tai 
ikiään, joten tein aineistoa purkaessani päätöksen nimetä kaikki haastattelut niiden 
kronologisen järjestyksen mukaan numeroilla 1-6, ja kutsua kaikkia kesällä 2013 
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haastateltuja naisia nimellä Maria. Yhdenmukainen nimeäminen koskee 
tasapuolisuuden nimissä myös haastattelemaani valtaväestöön kuuluvaa naista.  
Heinäkuun 2012 haastattelut, 3.7.2012: 
Marc Prunier, 3.7.2012. Haastattelun kesto: 96 minuuttia. 
Martine Guillot, 3.7.2012. Haastattelun kesto: 73 minuuttia. 
 
Kesäkuun 2013 haastattelut, 13.6.2013: 
Haastattelu 1: Maria, Les Saintes-Maries-de-la-Mer, kulkijakansaan kuulunut n. 
35-vuotias nainen. Haastattelun / keskustelun kesto: 10 minuuttia. 
Haastattelu 2: Maria, Les Saintes-Maries-de-la-Mer, valtaväestöön kuulunut n. 
40-vuotias nainen. Haastattelun kesto: 22 minuuttia. 
Haastattelu 3: Maria, Les Saintes-Maries-de-la-Mer, kulkijakansaan kuulunut n. 
16-vuotias tyttö. Haastattelun kesto: 7 minuuttia. 
Haastattelu 4: Maria, Les Saintes-Maries-de-la-Mer, kulkijakansaan kuulunut n. 
35-vuotias nainen. Haastattelun kesto: 4 minuuttia 
Haastattelu 5: Maria, Les Saintes-Maries-de-la-Mer, kulkijakansaan kuulunut n. 
40-vuotias nainen. Haastattelun kesto: 3 minuuttia. 
Haastattelu 6: Maria, Les Saintes-Maries-de-la-Mer, kulkijakansaan kuulunut n. 
45-vuotias nainen. Haastattelun kesto: 9 minuuttia. 
 
 Kesien 2012 ja 2013 aikana kerättyjen haastattelujen kesto sekä 
sisältöjen informatiivisuus vaihtelee huomattavasti. Kulkijakansan edustajien 
kanssa käydyt keskustelut jäivät poikkeuksetta lyhyiksi, ollen 3-10 minuuttisia, 
verrattuina valtaväestön haastatteluihin, joiden kesto oli vajaasta puolesta tunnista 
puoleentoista tuntiin. Lienee itsestään selvää, että lyhyet haastattelut jäivät 
enemmänkin keskustelun ja pintapuolisen puhuttamisen asteelle, eikä niiden 
sisältö ole suoranaisesti vertailukelpoista suhteessa pidempiin haastatteluihin. 
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Siinä missä kirkon työntekijöiden Marc Prunier’n ja Martine Guillot’n sekä 
valtaväestön ”Marian” (haastattelu 2.) haastattelut etenivät systemaattisesti ja 
teemahaastattelun rungon mukaisesti, olivat haastattelutilanteet kulkijakansan 
parissa hyvin kaoottisia ja rauhattomia. Tähän saattoivat tosin vaikuttaa myös 
haastattelujen lokaatiot: kirkon työntekijät vastasivat kysymyksiini 
presbyteeritoimistossa sekä kappelissa, ja kesällä 2013 haastateltu Maria 
(haastattelu 2.) vastasi myös kysymyksiini sisätiloissa, omistamassaan kaupassa.  
 Kulkijakansan naiset, joita lähestyin haastattelupyynnöin viettävät 
puolestaan aikaansa ulkosalla, kirkon edessä sijaitsevalla aukiolla, jossa on sekä 
melua että ihmisvilinää. Ulkosalla käytyjen keskustelujen paikkavalinta ei siis 
ollut millään tavalla ihanteellinen: kulkijakansan naiset saattoivat lähteä 
kävelemään pois luotani kesken keskustelun tai tilanteeseen saattoi kerääntyä 
useita uteliaita kuuntelijoita ja kommentoijia, joiden läsnäolo katkaisi 
haastattelutilanteen, tai muutti sen sellaiseksi, ettei puhutettava halunnutkaan 
jatkaa kysymyksiin vastaamista. Tällaisessa ympäristössä haastateltavien 
keskusteluttamisen tuloksena nauhoituksiin on tallentunut myös pitkiä pätkiä 
kädestä ennustamista, kyselyitä Suomen maantieteellisestä sijainnista, 
siviilisäädystäni sekä toistuvaa rahan pyytämistä. Tiedostin levottoman 
haastattelutilanteen asettamat haasteet, joskaan en niiden täyttä mittakaavaa, mutta 
halusin myös lähestyä haastateltaviani heidän ”omassa ympäristössään”. 
Haastateltavan vieminen esimerkiksi aukiota ympäröivään kahvilaan ei 
todennäköisesti olisi onnistunut. Kulkijakansaan kuuluvat naiset, jotka päivystävät 
(kuten he itse sanovat: työskentelevät) kirkon ympäristössä, liikkuvat aina 
vähintään pareittain tai sitä suuremmissa joukoissa. He eivät juurikaan käy kirkon 
aukiota ympäröivissä kahviloissa tai baareissa, jotka on suunnattu ensisijaisesti 
turisteille:30 pyhiinvaelluksen aikana toukokuussa 2012 tein huomion, että nämä 
samat naiset viettivät lounastaukonsa maassa, puiden varjossa istuen, eivätkä 
juhlistaneet La Fête de Sainte Saraa ulkopaikkakunnilta saapuneiden 
pyhiinvaeltajien tavoin ravintoloissa tai lasillisella istuen. 
 Onnistuneena haastatteluna voidaan pitää tilannetta, jossa 
”haastattelija ja haastateltava ymmärtävät toisiaan”, sosiaaliantropologi ja 
Tampereen yliopiston yhteiskuntatieteiden maisteri Anna Rastas kirjoittaa 
artikkelissaan Kulttuurit ja erot haastattelutilanteessa.31 Vaikka ranskankielen 
                                                 
30 Martine Guillot, 3.7.2012. 
31 Rastas 2009, 79. 
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osaamiseni on riittävä haastattelun tekemiseen ja kulttuurintuntemukseni jo lähes 
koko elinkaareni mittainen, kattavat ne silti ainoastaan ranskalaisen 
keskiluokkaisen valtaväestön jakaman sosiaalisen todellisuuden, kielen ja 
tapakulttuurin. Tehdessäni kentällä havaintoja ja kerätessäni vielä siinä vaiheessa 
rohkeutta lähestyä kulkijakansan pyhiinvaeltajia Ranskassa paljon käsitelty 
sosiaalisen polarisaation, eli yhteiskunnassa eri ryhmien välillä tapahtuvan 
eriarvoisuuden teema konkretisoitui minulle ensimmäistä kertaa: jouduin 
toteamaan, ettei minulla ollut keinoja, sanoja tai kykyjä lähestyä kulkijakansan 
pyhiinvaeltajia, saati muodostaa haastattelulle otollista tai siihen myöhemmin 
johtavaa tilannetta.  
 Väärinymmärryksen, väärinkäsityksien, väärintulkinnan ja niiden 
myötä koko ainutlaatuisen haastattelun pieleenmenon uhka väijyi tietoisuudessani 
häijympänä ja konkreettisempana kuin koskaan ennen. Anna Rastas käsittelee 
artikkelissaan Kulttuurit ja erot haastattelutilanteessa tekijöitä, jotka voivat 
vaikeuttaa haastattelijan ja haastateltavan kykyä ymmärtää toisiaan: haastattelijan 
ja haastateltavan eri kulttuuriympäristöt, sosiaaliset taustat, etnisyys, sukupuoli ja 
ikä tuottavat erilaisia tapoja hahmottaa ja jäsentää ympäröivää todellisuutta 
kaikkine ilmiöineen.32 Näin jälkikäteen haastatteluaineistoani ajatellessani pohdin 
edelleen, kuinka olisin voinut eksplikoida puhuttamilleni henkilöille 
haastattelujeni tarkoituksen sekä motiivini tarpeeksi selkeästi, niin että 
haastattelutilanne olisi ollut niin sanotusti hedelmällisempi ja syvempi. Huomasin 
jo kentällä ollessani ja kulkijakansaan kuuluvia naisia puhuttaessani, että positioni 
ja motiivini eivät yrityksistäni huolimatta auenneet tarpeeksi, jotta luottamus olisi 
voinut syntyä välillemme. 
 
4. Teoria 
Hyödynnän tässä tutkielmassani materiaalisen uskonnon ja visuaalisen kulttuurin 
tutkimuksen teorioita käsitellessäni ja analysoidessani Sainte Saraa esittävään 
patsaaseen kohdistunutta vuorovaikutteista toimintaa sekä sen myötä patsaalle 
muodostuvaa toimijuutta, eli agenssia. Pyrin myös osoittamaan näiden teorioiden 
kautta, että vaikka Sainte Saran patsas on kulkijakansan pyhimyskultin 
keskipisteessä, eivät sille annetut merkitykset ja tulkinnat ole suinkaan 
                                                 
32 Rastas 2009, 80. 
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yhdenmukaisia tai yksiselitteisiä. Materiaalisen uskonnon tutkimuksen viitekehys 
ja teoriat auttavat syventämään ja monipuolistamaan tapoja, joilla pyhimyksen 
hahmoa käsitellään: sen sijaan, että käsittelisin Sainte Saraa pelkästään puisena, 
katolista pyhimystä esittävänä ja elottomana patsaana, pyhänä objektina ja 
toiminnan kohteena, pyrin tunnistamaan tähän liittyvien sosiaalisten 
todellisuuksien ja kontekstien kirjon, joiden kautta Saralle muodostuu 
vastavuoroinen toimijuus suhteessa palvojiinsa. Nämä Sainte Saran hahmoon 
liittyvät moninaiset tulkinnalliset tasot syntyvät institutionaalisen historian ja 
sosiaalisen integraation yhteen punoutumisen tuloksena, sekä vastavuoroisesti 
näiden vastaanotosta kumpuavista merkityskentistä, jotka voivat erota 
huomattavasti objektin valmistajan tai sen alkuperäisen kontekstin primäärisistä 
tulkinnoista tai tarkoituksista.33   
 Koska Sainte Saran patsaaseen suunnattu palvonta ja 
uskonnonharjoitus pitävät sisällään hyvin varsin paljon fyysisiä ja toiminnallisia 
elementtejä, käytän tässä tutkielmassani pyhimykseen kohdistuvan toiminnan 
esittelyn ja analysoinnin teoreettisina apuvälineinä katseeseen ja kosketukseen 
liittyviä teorioita, jotka auttavat hahmottamaan tämän kaltaisen toiminnan takana 
olevia motivaatioita, taustoja ja toiveita. Saran patsas saa uskovilta rukousten 
lisäksi osakseen suudelmia ja hyväilyjä, sekä erilaisia lahjoja, joista tämän 
harteille lasketut näyttävät viitat ovat yleisimpiä. David Morganin mukaan 
pyhimyspatsaaseen suunnattu toiminta, kosketus tai pelkkä katse, ovat 
vastavuoroisuuteen ja vuorovaikutukseen tähtääviä eleitä, joiden taustalla on toive 
siitä, että pyhimys vastaa palvonnan eleeseen toivotulla tavalla, esimerkiksi 
ihmeen muodossa.34 Nämä materiaalinen uskonnontutkimuksen teoriat avaavat 
erilaisiin uskonnollisissa ja spirituaalisissa konteksteissa hyödynnettyihin 
esineisiin liittyvän toiminnan sekä näkyviä että näkymättömiä tasoja: katolisella 
pyhimyspatsaalla ja japanilaisella Ichimatsu-posliininukella ei nopeasti ajateltuna 
ole paljonkaan yhteistä sen lisäksi, että molemmat ovat kulttuurisidonnaisesti 
tuotettuja ihmishahmoisia esineitä. Silti niiden kohtelu ja käsittely vaatettamisesta 
koettuun läsnäoloon paljastavat erilaisia alitajuisia mekanismeja ja tapoja 
hahmottaa antropomorfisia esineitä sekä toimia niiden kanssa. Erityisen voimakas, 
mutta samalla tavallaan näkymätön, voima ihmisten ja antropomorfisten esineiden 
välillä on katse. Objektiin, jolla on silmät suhtaudutaan eri tavalla kuin objektiin, 
                                                 
33 Morgan 2005, 32. 
34 Morgan 2012, 73. 
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jolla ei ole tunnistettavia kasvoja tai silmiä.35 Uskonnollisen käyttötarkoituksen tai 
kontekstin omaavaan esineeseen suuntautuva näkyvä ja näkymätön toiminta ovat 
tähän mennessä suhteellisen vähän tutkittua maaperää. Materiaalisen uskonnon 
tutkimus tarjoaa kiinnostavan ja monipuolisen kartan, joka ei pelkästään auta 
ymmärtämään materiaalisiin objekteihin kohdistuvan toiminnan kirjoa, vaan myös 
toimijaa, uskovaa, itseään.  
 Sellainen pyhimyspatsaaseen suunnattu toiminta, jossa patsasta tai 
pyhää objektia kohdellaan kuin oikeaa elävää henkilöä, sisältää Alfred Gellin 
mukaan (alitajuisen) oletuksen pyhimyksen agenssista, eli toimijuudesta. 
Toimijuus itsessään on osa vuorovaikutteista suhdetta kahden henkilön (tai, kuten 
Gell illustroi, myös henkilön ja esineen36) välillä, jossa agentin ja patientin roolit 
vaihtelevat. Toimijuuden ei tarvitse olla näkyvää fyysistä toimintaa, kuten liikettä, 
vaan sellaiseksi voidaan laskea esimerkiksi uskovan kokemus pyhimyspatsaan 
läsnäolosta tai kokemus siitä, että pyhimyspatsas kuulee uskovan rukouksen. 
Patsaan tai muunlaisen sakraalin objektin toimijuuden tunnistamisessa olennaista 
on hahmottaa sitä ympäröivien sosiaalisten todellisuuksien monimuotoisuus. 
Tällainen, elottomaksi ajatellun objektin toimijuuden mahdollistava, sosiaalinen 
todellisuus toteutuu uskonnollisen ihmisen kohdalla, kuten Mircea Eliade 
kirjoittaa teoksessaan Pyhä ja profaani: uskovan arkitodellisuudessa on säröjä ja 
kohtia, joista sakraali tihkuu maallisen tilan ja todellisuuden puolelle.37  
 Pyhimyspatsaan toimijuus ja läsnäolo tapahtuvat yhtä aikaa pyhän ja 
maallisen maailmantason alueilla. Tässä mielessä pyhimyspatsas on kuin 
maailmanpylväs, axis mundi, jonka kautta kosmiset maailmantasot alisesta 
yliseen, profaanista pyhään, yhtyvät.38 Sakraalin objektin toimijuus toteutuu vain 
sellaisessa vuorovaikutustilanteessa, jossa patsaan kanssa tekemisissä oleva 
henkilö uskoo, olettaa ja kokee toiminnan kohteena olevan objektin olevan 
tilanteessa todellisesti läsnä ja potentiaalisesti kykenevä vastavuoroisuuteen. 
Tässä mielessä uskovan ja sakraalin objektin välinen vuorovaikutteinen toimijan 
ja toiminnan kohteen välinen agentti-patientti-suhde on aivan yhtä todellinen 
kahden elävän ihmisen välinen, enemmän tai vähemmän vuorovaikutteinen suhde, 
Alfred Gell kirjoittaa.39  
                                                 
35 Daniels 2010, 160. 
36 Gell 2013, 17. 
37 Eliade 2003, 43. 
38 Eliade 2003, 58-59. 
39 Gell 2013, 117. 
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 Kun pyhimyksen toimijuus on tunnistettu, voidaan sen erilaisia 
laatuja tarkastella Peter Brownin pyhimyksen praesentiaa ja potentiaa 
käsittelevien määritelmien avulla. Brownin teoria ja esimerkit käsittelevät 
katolista kristillisyyttä, ja ovat näin ollen varsin käyttökelpoisia tutkielmani aiheen 
kohdalla. Praesentian ja potentian käsitteet viittaavat sekä pyhimyksen uskottuun 
ja koettuun todelliseen ja aktiiviseen läsnäoloon yhtä aikaa maallisessa ja 
taivaallisessa tai pyhässä todellisuudessa joko ensi- tai toissijaisten reliikkien 
kautta. Pyhimyksen sakraali voima, potentia, manifestoituu näiden reliikkien 
kautta esimerkiksi ihmeiden muodossa. 
Tulevissa luvuissa esittelen vielä tarkemmin pro gradu-tutkielmassani käyttämiäni 
materiaalisen uskonnontutkimuksen sekä pyhän objektin, kuten pyhimyspatsaan, 
toimijuuteen liittyviä teorioita. 
 
4.1. Materiaalinen uskonto ja visuaalisen kulttuurin 
tutkimus 
Materiaalisen uskonnon tutkimuksen yksi osa-alue on visuaalisen kulttuurin 
tutkimus. Visuaalisen kulttuurin tutkimus on perinteisesti kuulunut erityisesti 
taidehistorian tutkimuskenttään, mutta David Morganin mukaan sitä voivat 
hyödyntää myös useat muutkin humanistis-sosiaalisesti orientoituneet, 
käsitekehyksiä, kulttuurillisia ja yhteiskunnallisia käytäntöjä tarkastelevat 
tieteenalat, kuten myös uskontotiede.40 Morgan haluaa laajentaa visuaalisen 
kulttuurin ”oikeaan taiteeseen” perinteisesti keskittynyttä kehystä kattamaan myös 
sellaisia teoksia, kuvia ja esineitä, joita taidehistoria on ylenkatsonut taiteelliselta 
arvoltaan vähäpätöisinä tai sivuuttanut kokonaan, mutta jotka voivat puolestaan 
tuoda tietoa uskonnollisesta elämästä, tavoista ja viitekehyksistä.41 Morgan 
ehdottaakin, että visuaalisen kulttuurin tutkimuksella voitaisiin viitata kuviin ja 
esineisiin, jotka hyödyntävät erityisiä näkemisen tapoja, jotka sitten osaltaan 
myötävaikuttavat sosiaalisiin, intellektuaalisiin, ja aistihavaintoihin perustuviin 
todellisuuden konstruktioihin.42 
David Morgan määrittelee kirjassaan The Sacred Gaze visuaaliseksi kulttuuriksi 
sen, mitä kuvat, tai havaintojen kohteena olevat esineet, näkemisen tapahtumat ja 
niihin liittyvät intellektuaaliset, emotionaaliset ja aistimaailmaan kuuluvat 
                                                 
40 Morgan 2005, 27. 
41 Morgan 2012, 31. 
42 Morgan 2005, 27. 
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tapahtumat tekevät rakentaakseen, pitääkseen yllä tai muuttaakseen maailmoja, 
joissa elämme.43 Visuaalisen kulttuurin tutkimuksessa kohteena oleva kuva tai 
esine käsitetään sosiaaliseksi todellisuudeksi, jonka kautta keskitytään 
tarkastelemaan sille annettuja merkityksiä, kuvan alkuperäistä tuotantoa sekä 
myös kuvan vastaanottoon liittyvää historiallista jatkumoa.44 Visuaalisen 
kulttuurin tutkimus tarkastelee itse kuvien, tai kohteena olevien esineiden, lisäksi 
niihin liittyviä käytäntöjä (practices) ja tapoja, joilla kuvaa käytetään ja on 
käytetty. Kirjassa The Embodied Eye David Morgan laajentaa visuaalisen 
kulttuurin käsitettä kattamaan lähes kaikki kulttuurien muodostumisen osa-alueet. 
 Visual culture refers to all the means of constructing life-worlds – attitudes, 
conceptual schemata, emotion, social dynamics, institutions. In addition to images it is ways of 
seeing as well as the practices that deploy images. The study of visual culture is not just about 
pictures but also powerful forms of embodiment, that is, the gendered, sexual, racial, ethnic, 
sensuous characteristics of perception and feeling that constitute primary forms of organizing 
human values. 45 
 Visuaalisen kulttuurin usein liitetty tutkimussuunnan, 
konstruktivismin, oletuksena on ilmiöiden sosiaalinen rakentuminen. 
Konstruktivismi ei kiellä esineen tai kuvan taiteellisia aikeita ja tavoitteita, muttei 
myöskään rajoita teoksen merkityksen tulkintaa niihin.46 Sen sijaan, että kuvaa tai 
esinettä tarkasteltaisiin objekti- ja taiteilijakeskeisen fokuksen kautta, keskitytään 
visuaalisen kulttuurin tutkimuksessa käytäntökeskeiseen diskurssiin;47 tutkijan 
olisi Morganin mukaan kysyttävä, mitä kuvat tekevät, kun ne otetaan tai on otettu 
käyttöön.48 Morgan kirjoittaa, että visuaalisen kulttuurin tutkimuksessa kohdetta 
tai objektia ei tehdä itsessään tarpeettomaksi, muttei sitä myöskään ymmärretä 
itsenäisenä taiteilijan nerouden ilmentymänä tai esteettisenä kokemuksena. 
Kohteena olevan kuvan tai esineen tuotanto edellyttää institutionaalisen historian, 
sosiaalisen integraation, ja sen vastaanotto antaa kohteena olevalle esineelle 
merkityksiä, joilla ei välttämättä ole mitään tekemistä tekijän alkuperäisen 
ajatuksen tai tarkoituksen kanssa.49  
 Visuaalisen kulttuurin tutkimus on analyysiä ja tulkintaa kuvista 
sekä katsomisen ja näkemisen50 eri tavoista, jotka muodostavat ja tuottavat 
                                                 
43 Morgan 2005, 33. 
44 Morgan 2005, 32. 
45 Morgan 2012, 31. 
46 Morgan 2005, 31. 
47 Morgan 2005, 31. 
48 Morgan 2005, 33. 
49 Morgan 2005, 32. 
50 Morgan tekee erottelun näkemisen (to see) ja katseen (to gaze) välillä. Yleiseen näkökykyyn 
(vision) liittyvä näkeminen (seeing) on aistinvaraista, biologista, automaattista ja 
yleisluonteisempaa (Morgan 2012, esim. 5, 67.), kuin tarkoituksenmukaisesti suunnattu, 
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agentteja, tapoja toimia ja teoreettismetafyysisiä viitekehyksiä ja instituutioita, 
jotka panevat ja ottavat kuvat käyttöön.51 Näkemiseen liittyy myös kaksi 
kehollista tasoa: lihaa ja verta oleva, fyysis-biologisen kehon taso, ja sen myötä 
mahdollistuva näkemisen tapahtuma, sekä keho sosiaalisena rakenteena ja 
konstruktiona.52 Morgan kirjoittaa visuaalisen kulttuurin ja sen kautta 
muodostuvan sosiaalisen kehon luomasta yhteisöllisyydestä:  
 Visuaalinen kulttuuri on paikka, jota ihmiset asuttavat yhdessä muiden kanssa, 
konseptuaalinen, esteettinen ja aistillinen maailma, joka mahdollistaa ajattelemaan, tuntemaan ja 
näkemään vuorovaikutteisesti. 53 
 
4.2. Artefakti agenttina 
Antropologi Alfred Gell kehitti viimeisekseen jääneessä teoksessaan Art and 
Agency esineisiin ja kuviin, ns. elottomiin artefakteihin, attribuoitavaa agenssia 
tarkastelevaa teoriaa. ”Sosiaalinen agentti” on antropologinen määre, joka yleensä 
liitetään henkilöihin, jotka aiheuttavat toiminnallaan kausaalisia tapahtumia. 
Olennaista agenssissa on yksilön aloittamaan toimintaan liittyvä tietoisuus tai 
tarkoituksenmukaisuus, mikä erottaa sen pelkistä sattumanvaraisista 
tapahtumaketjuista ja fyysisistä tapahtumista.54 Alfred Gell arvosteli 
antropologian suhtautumista taiteeseen ja artefakteihin passiivisina objekteina ja 
”toissijaisina agentteina” (second class agency); Gellin teoria osoittaakin, että 
artefakteja voidaan käsitellä ensisijaisina sosiaalisina agentteina aivan kuten 
ihmisiä.55 Gell argumentoi, että agenssi syntyy ja ilmenee tilanteissa ja 
ympäristöissä, joissa sekä toimitaan artefaktien parissa että käytetään niitä 
yhteydenpitoon muiden sosiaalisten yksilöiden kanssa: agentit eivät ainoastaan 
käytä artefakteja, vaan agentit ovat myös sellaisinaan olemassa käyttämiensä 
artefaktien ansiosta. Tällöin ensisijaisen, intentionaalisen sosiaalisen agentin ja 
tämän käyttämän artefaktin, ”toissijaisen agentin”, välistä rajaa on mahdotonta 
piirtää tarkasti.56 Esimerkkinä tästä Gell käyttää jalkaväkimiinoja: 
 If we think of an anti-personnel mine, not as a ’tool’ made use of by a 
(conceptually independent) ‘user’, but, more realistically, as a component of a particular type of 
social identity and agency, then we can more readily see why a mine can be an ‘agent’ – that is, 
                                                                                                                                     
historiallis-kulttuurillisen jatkumon piirissä tapahtuva katse (gaze) (Morgan 2012, 67-69.). Morgan 
tarkastelee ja erottelee katsomisen ja näkemisen erilaisia tapoja vielä tarkemmin kirjassa The 
Embodied Eye (2012), johon palaan itsekin myöhemmissä luvuissa. 
51 Morgan 2005, 33. 
52 Morgan 2012, 31. 
53 Morgan 2012, 31. 
54 Gell 2013, 16. 
55 Gell 2013, 17. 
56 Gell 2013, 21. 
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but for this artefact, this agent (the soldier + mine) could not exist. [...] Anti-personnel mines are 
not (primary) agents who initiate happenings through acts of will for which they are morally 
responsible, granted, but they are objective embodiments of the power or capacity to will their 
use, and hence moral entities themselves. 57 
 Sosiaalisessa kanssakäymisessä jokaisella agentilla on patientti, 
joku/jokin johon agentin toimeenpanema tapahtuma kohdistuu tai vaikuttaa. 
Sosiaalisessa tilanteessa agenssi vaihtelee, sillä jokainen sosiaalinen patientti on 
myös potentiaalinen agentti. Gellin mukaan myös artefakti voi olla tietyssä 
kontekstissa aktiivinen osa agentti-patientti-vaihtelua. Esimerkkinä hän käyttää 
itseään autonomistajana sekä suhdetta autoonsa; liikenteessä auto koetaan 
kuljettajan ruumiin jatkeeksi, ja auton hajoaminen tien poskeen keskellä yötä saisi 
autonomistajan attributoimaan spontaanisti agenssin autoonsa riippumatta siitä, 
oliko autolla todella tietoinen intentio hajota keskelle tietä.58 
 Uskonnollisessa kontekstissa käytetyn artefaktin, pyhän esineen, tai 
transsendentin entiteetin kuvan tai patsaan agenssi manifestoituu uskovan ja 
artefaktin välisessä tapahtumassa ja kanssakäymisessä, pelkästään jo ilman 
fyysistä kontaktia. Alfred Gell argumentoi, kenen tahansa, joka antaa tietyn 
”merkin” (index) herättää huomionsa antautuen sen voiman, kiehtovuuden tai 
vaikutuksen alaiseksi, olevan patientti suhteessa ”merkin” luontaiseen agenssiin.59 
Agenssin synnyttämä tapahtuma voi siis olla täysin psykologinen; ”merkin” 
representaatio voi synnyttää patientissa mielenliikutusta tai kiihottaa tätä 
eroottisesti. Jos ”merkki” olisi ihmeellisesti kosketuksen kautta sairauden 
parantava ikoni, on agenssin aikaansaama tapahtuma puolestaan fyysinen.60  
 Tyypillinen tapa osoittaa uskonnollisen esineen tai artefaktin 
agenssia on tapa, jolla uskovat koskettavat pyhimysten ja jumalten patsaita pelkän 
katsomisen sijaan. Ikonia suuteleva, ja esimerkiksi sen kautta sairauden 
parantumista toivova, uskovainen ilmentää teollaan ikonin agenssia.61 Gell 
kirjoittaa, että palvonnan ja hurskauden harjoituksen kohteena oleva, pyhimystä 
tai jumalaa representoiva artefakti, manifestoituu rituaalisessa tilanteessa tai 
hurskauden harjoituksen tapahtumassa uskovalle sosiaalisena yksilönä (social 
Other), jonka kautta myös uskovan ja pyhimyksen tai jumalan välinen suhde on 
                                                 
57 Gell, 2013, 21. 
58 Gell 2013, 22. 
59 Gell 2013, 31. 
60 Gell 2013, 66. 
61 Gell 2013, 32. 
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yhtä todellinen, kuin uskovan ja minkä tahansa toisen ihmisen välinen sosiaalis-
vuorovaikutteinen suhde.62 
 
4.3. Pyhimyksen praesentia ja potentia 
Ymmärtääkseen katolisen Euroopan pyhimyskulttien erityispiirteitä, niin kuin 
nykypäivänkin ilmiönä, on Peter Brownin The Cult of the Saints: Its Rise and 
Function in Latin Christianity oivallinen lähde taustoittamaan ilmiötä. Brownin 
mukaan olennaista elinvoimaisissa katolisissa pyhimyskulteissa on niihin 
kohdistuva pyhiinvaellusperinne: pyhiinvaelluksessa matka, vaellus itse, sekä 
kohteena oleva pyhä paikka muodostavat jännitteisen suhteen, jossa staattinen ja 
dynaaminen vuorottelevat. Elementit ovat yhtä tärkeitä ja liukuvat tarvittaessa 
myös päällekkäin. Vaeltamiseen liittyvä pitkällinen odotus ja kaipuu voidaan 
toistaa vielä pyhään lokaatioon saavuttaessa: alttari, krypta sekä niissä sijaitseva 
vaelluksen kohteet, pyhäinjäännökset, voidaan kuin kiusoitellen piilottaa verhojen 
tai rauta-aitojen taakse, koettaviksi samanaikaisesti läheltä mutta silti välimatkan 
päästä.63  
 Pyhiinvaelluksen kohteena oleviin pyhäinjäännöksiin, eli 
pyhimyksen reliikkeihin, liittyy Brownin mukaan myös kahtalainen, muttei 
kuitenkaan dikotominen, tämän- ja tuonpuoleisen välinen suhde. Kuten Les 
Saintes-Maries-de-la-Mer’in kirkon kappelissa, kullatussa arkussa, lepäävät Maria 
Salomen ja Maria Jakoben maalliset jäänteet, eivät reliikit pelkästään symboloi tai 
representoi tuonpuoleista ja pyhää. Pyhimyksen reliikit ovat samanaikaisesti 
olemassa sekä profaanissa, tämän puoleisessa maailmassa, mutta samalla 
pieninkin reliikin palanen sisältää koko pyhimyksen persoonan ja pyhän 
olemuksen sekä tämän voiman (potentia)64. Pyhä ei ole reliikeissä staattisessa 
lepotilassa, vaan jatkuvassa toiminnassa ja vuorovaikutuksessa ympäröivän 
todellisuuden kanssa: pyhimys on läsnä niissä kaikkine ominaisuuksineen sekä 
täydessä toimijuudessaan. Pyhimysreliikkien säilytyspaikasta muodostuu näin 
ollen loca sanctorum: paikka, jossa pyhä ja profaani kohtaavat, taivas ja maa 
punoutuvat yhteen.65 Tätä, täysin läsnäolevaa, fyysistä ja aktiivista pyhän 
olemusta Brown kutsuu termillä praesentia. Praesentian merkitystä 
                                                 
62 Gell 2013, 117. 
63 Brown 1981, 87. 
64 Mitchell 2010, 265. 
65 Brown 1981, 10-11. 
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havainnollistanee esimerkki myöhäisantiikin ajalta, jolloin Pyhän Laurentiuksen 
haudalle matkanneet pyhiinvaeltajat eivät suinkaan menneet katsomaan elottomia 
reliikkejä tai hautaa, vaan vaelsivat paikkaan, jossa pääsisivät tapaamaan Pyhää 
Laurentiusta.66  
 Jon P. Mitchell huomauttaa artikkelissa Performing Statues, että 
vaikka katolisuus on muuttunut bysantin ajoista, ovat praesentia ja potentia 
edelleen pyhimysten reliikkeihin ja patsaisiin aktiivisesti liitettyjä ominaisuuksia. 
Maltan pyhimyskultteja ja niihin liittyviä juhlia (festa) tutkinut Mitchell avaa 
praesentian ja potentian ilmenemismuotoja ja –tapoja liittämällä potentian 
pyhimyksen agenssiin sekä toimijuuteen, ja praesentian puolestaan pyhimyksen 
performatiivisuuteen. Keskeistä edellisten attribuuttien esiintymisessä sekä 
performanssin käsitteessä ovat pyhimyksen ja palvojien välinen vuorovaikutus ja 
vastavuoroisuus, ei pelkkä pyhimykseen palvojien pyhimykseen kohdistava 
yksipuolinen toiminta. Mitchellin mukaan praesentia luodaan yhdessä pyhimysten 
kanssa, sen rinnalla kokien, toimien ja yhdessä tehden, esimerkiksi tuoden 
pyhimys kulkueessa kadulle tanssimaan.67 Edward L. Schieffelinin mukaan juuri 
performanssi luo tunnun läsnäolosta, olemuksen ja praesentian:  
 Performance is ... concerned with something ... [analyst] ... have always found 
hard to characterisize theoretically: the creation of presence. Performances, whether ritual or 
dramatic, create and make present realities vivid enough to beguile, amuse or terrify. And through 
these presences, they alter moods, social relations, bodily dispositions and states of mind.68 
 Samalla täysin immanentti sekä täysin transsendentti praesentia tuo 
pyhimyspatsaan eloon. Itse pyhimyspatsaan voidaan täten ajatella olevan rajapinta 
ja kohtaamispaikka uskovan ja pyhimyksen välillä.69 Kulkueessa kannettava ja 
tanssitettava pyhimys siis osallistuu aktiivisesti itse tanssiin, tarkastelee 
ympäristöään ja esiintyy muiden kulkueeseen osallistujien rinnalla elävänä ja 
todellisena. Potentia ilmenee pyhimyksen tekemissä ihmeissä sekä myös tämän 
antamana suojeluna niin yksilöiden kuin yhteisöjenkin tasolla.70 Potentia 
konkretisoituu erityisesti pyhimyspatsaiden tekemissä hyvin fyysisissä 
ihmeteoissa, kuten Jon P. Mitchellin mainitseman ”Angelikin Neitsyt Marian” 
tapauksessa: patsas on erittänyt ja vuodattanut suuria määriä verikyyneliä sekä 
öljyä jo useiden vuosien ajan.71 Elina Vuolan haastattelema Costa Ricassa asuva 
katolinen nainen kertoi, kuinka La Negrita, Neitsyt Marian paikallinen musta 
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68 Schieffelin 1998, 194. 
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70 Mitchell 2010, 270. 
71 Mitchell 2010, 273-274. 
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ilmenemismuoto, paransi tämän pojan sitkeän keuhkokuumeen.72 Oma 
haastateltavani puolestaan kertoi kesällä 2013 minulle Sainte Saran tekemästä 
tuoreesta ihmeestä: valkoinen kivi, joka sijaitsee Saran patsaan vierellä kirkon 
kryptassa, paransi lääkäreiden lapsettomaksi todenneen nuoren, maallistuneen 
romaninaisen, joka viimeisenä toivonaan valkoista kiveä kosketettuaan ja Saraa 
rukoiltuaan tulikin pian raskaaksi ja synnytti terveet kaksoset.73 
 Brown erottelee potentian muunlaisista yliluonnollisiksi koetuista 
voimista; jo myöhäisantiikin kristityt kokivat, että pyhimyksen voima, potentia, 
oli muihin voimiin verrattuna puhdasta ja suoraan Jumalasta kumpuavaa. 
Pyhimyksen potentia tehosi muun muassa demonien häätämiseen possessoitujen 
uskonveljien- ja sisarten kehoista ja mielistä.74 Pyhimyksen ja tämän reliikkien 
sisältämä potentia voi Brownin mukaan muodostaa vertikaalisen 
riippuvuussuhteen, joka, yksilön tasolla, alkaa yhtäkkisestä tarpeesta lähteä 
vaellukselle kohtaamaan pyhimyksen praesentia. Brownin mukaan kuitenkin 
yleisempi horisontaalinen riippuvuussuhde puolestaan ottaa huomioon yksilön 
elinympäristön, kulttuurin ja tavat, eikä oleta täysin ulkopuolisen potentian 
interventiota pyhiinvaellusmotivaation lähteeksi.75 
 
4.4. Sakraali katse ja kosketus 
Katse ja kosketus ovat pyhimyksen palvontaan, kunnioitukseen sekä pyhimyksen 
ja uskovan välisen vuorovaikutuksen kiinnekohtia. Pyhimyspatsasta katsotaan 
ihaillen, kaivaten ja kunnioittaen, ja pyhimyksen palvojaansa kohdistama katse on 
jo itsessään osoitus sekä praesentiasta että potentiasta. Pyhimyspatsaan silmät 
houkuttavat katsojaa kohtaamaan tuonpuoleisen ja sakraalin maailmantason, 
sulautumaan siihen ja samalla unohtamaan itsensä. David Morgan kirjoittaa, että 
pelkkä katse voidaan tulkita aktiiviseksi adoraatiota, palvontaa ja hurskautta 
ilmentäväksi eleeksi; pyhimystä katsotaan, kuin kaukaista rakastettua. 
Tämänkaltainen hurskas katse on asymmetristä, suuntautuen voimakkaammin 
hartaudenharjoittajasta kohti pyhimystä, kuin toisin päin, pyhimyksestä 
palvojaan.76  
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 Pyhimyspatsaaseen suunnattuun katseeseen ja kosketukseen sisältyy 
katsojan ja koskijan ajatus sekä tunne pyhimyksen vastavuoroisuudesta: 
kosketusta, suudelmaa ja katsetta motivoi ajatus ja toive siitä, että pyhimys vastaa 
palvojansa eleeseen toivotuilla tavoilla.77 Alfred Gell käyttää tällaisen 
vuorovaikutuksen esimerkkinä darshan-rituaalissa palvojan ja hindujumalaa 
representoivan patsaan väliseen katseeseen ja kosketukseen latautuneita toiveita ja 
merkityksiä: 
 The gaze directed by the god towards the worshipper confers his blessing; 
conversely, the worshipper reaches out and touches the god. The result is union with the god, a 
merging of consciousnesses according to the devotionalist interpretation. This brings back the 
issue of reciprocity and intersubjectivity in the relationship between the image (the index) and the 
recipient. 78 
 Morgan käyttää uskonnollisesta tai pyhästä esineestä sekä kuvasta 
yhteisnimitystä ”ikoni” (icon), laajentaen sen alkuperäistä, ortodoksiseen 
perinteeseen kuuluvaa merkitystä kattamaan myös yllä mainitut kuva- ja 
esinetyypit. Morganin tarkoittama ikoni esittää itsensä samastavassa suhteessa 
pyhään henkilöön tämän kasvojen muodossa. Ortodoksisessa perinteessä 
transsendetin ja maallisen todellisuuden välisen ikkunan virkaa toimittava pyhän 
kuva, ikoni, toimii myös Morganin määritelmässä rajapintana, pyhän ja profaanin 
kohtaamispaikkana; ikonin kasvot ovat interaktiivinen rajapinta, joka antaa ja 
vastaanottaa huomiota. 79 Uskova kiinnittää huomionsa ikonin kasvoihin, ja 
osoittaa niitä kohti kuuliaisuutensa ja kunnioituksensa suorittaen myös pyhän 
markkinataloutta tarjoamalla ikonille kunnioitusta, lupauksia, palvontaa ja 
kiitosta.80 Ikonin kasvojen koskettaminen luo kokemuksen välittömästä 
läheisyydestä pyhimyksen kanssa.81 Ollessani kentällä Les Saintes-Maries-de-le-
Mer’issa kiinnitin erityistä huomiota kulkijakansan ja Saran patsaan väliseen 
vuorovaikutukseen juuri kosketuksen tasolla. Viittojen peitossa olevasta Saran 
patsaasta ei näy juuri muuta kuin pää: kasvot sekä kruunuin ja tiaroin koristellut 
hiukset. Saraa rukouksin lähestyvät uskovat hyväilevät pyhimyksen kasvoja, 
suudellen ja silitellen tavalla, joka on hyvin hellä, intiimi ja todellinen. Jotkut 
ujuttavat kätensä myös Saran kymmenien viittojen alle, pyhimyksen vartalolle, 
kuten myös China Galland kenttäpäiväkirjassaan mainitsee: pyhimyksen ja 
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uskovan kohtaaminen on leikkauspinta, jossa patsas, ikoni, on hetken ajan 
todellisen pyhän naisen lihaa ja verta oleva psykofyysinen kokonaisuus.82 
 Kasvot muodostavat kokemuksen pyhimyksen läsnäolosta, niihin 
katsottaessa ei uskova ajattele näkevänsä naamion tai mielivaltaisesti esitetyn 
kuvan, vaan pyhimyksen todellisen, läsnä olevan itsen.83 Morgan kirjoittaa, että 
ihmisillä on luonnostaan taipumus kiinnittää huomionsa ensimmäiseksi kasvoihin. 
Kasvot ovat ihmistä tarkastellessa tärkein informaationlähde, sillä juuri kasvot 
muodostavat perustan läsnäolon kokemuksesta ilmaisemalla tunteita ja mielialoja. 
Morgan huomauttaakin, että neurotieteellisessä tutkimuksessa on todettu ihmisten 
aivojen reagoivan eri tavoin kasvottomiin ja kasvoilla varustettuihin esineisiin.84  
 Inge Daniels on käsitellyt artikkelissaan Locus of the spiritual in 
Japanese homes japanilaisia Ichimatsu-nukkeja, niihin liittyviä traditioita, 
rituaaleja sekä uskomuksia. Nukkien omistajia haastatellut Daniels kirjoittaa, 
kuinka nukkeja säilytettäessä niiden omistajat huolehtivat, etteivät Ichimatsu-
nuket joutuneet olemaan laatikossaan kasvopuoli alaspäin.85 Nuken silmät ja 
kasvot välittivät Danielsin haastattelemille henkilöille voimakkaan kokemuksen 
nuken läsnäolosta ja elollisuudesta; jotkut jopa kokivat, että nuken silmät 
seurasivat heidän liikkeitään samassa huoneessa. Yksi haastateltava puolestaan 
kertoi Danielsille, ettei voi heittää pois esineitä, joilla on kasvot, koska ”se on 
pelottavaa”.86 Usein jo lapsuudessa saadun Ichimatsu-nuken ja tämän omistajan 
välillä uskotaan olevan voimakas side, joka kärsii, jos nukke laitetaan pois 
säilytykseen tai sysätään kaapin pohjalle. Jos nukke pitää kuitenkin varastoida 
syrjään, on Danielsin mukaan yleistä, että tällöin Ichimatsu deaktivoidaan tai 
”jäädytetään” väliaikaisesti peittämällä sen kasvot ja silmät liinalla.87 
 Kirjassaan The Embodied Eye David Morgan tarkastelee näkemistä, 
katsetta ja niihin liittyvää yhteisöllisyyyttä sekä katseen kautta muodostuvaa 
käsitteiden, intressien ja suhteiden verkkoa, erottelemalla toisistaan näkemisen 
(seeing) sekä katseen (gaze). Näkemisestä Morgan kirjoittaa:  
 [...] seeing may be said to reembody viewers by giving them group eyes and 
accompanying shared ways of feeling, and by bringing them into compelling relations with others, 
mortal and divine. Ways of seeing are visual situations in which viewers assume a position within 
a set of relations. I am defining a body not as static, self-contained reality, but as relational, that is, 
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as defined by the configuration of forces, interests, applications, history, and assumptions that 
operate within and through it. 88 
 David Morgan määrittelee katseen (gaze) visuaaliseksi 
valtasuhteiden järjestelytavaksi tilanteissa, joissa ihmiset ovat, ja joihin he 
päätyvät, suhteessa toisiinsa, sosiaaliseen kehoon sekä pyhään vertaiseensa.89 
Morgan listaa erilaisia, eri suuntiin pyhän auktoriteetin ja maallisen palvojan 
välillä kohdistuvia katseita, joista tulen käsittelemään oman työni kannalta 
olennaisimmiksi kokemiani katseen tyyppejä alla lyhyesti. 
 Yksipuolinen katse (unilateral gaze) suuntautuu nimensä mukaisesti, 
epäsymmetrisesti vain yhteen suuntaan vahvistaen katseeseen liittyvää 
valta-asetelmaa: yksipuolisessa katseessa näkijä ja katsoja objektivisoi 
katseen kohdetta, joka on katseen vaikutuksesta paljastettu, statukseltaan 
alempiarvoinen ja heikommassa asemassa. Morgan antaa esimerkiksi 
tällaisesta katseesta J.R.R. Tolkienin Sauronin silmän.90 Yksipuolinen 
katse ei ole aina yksin ja automaattisesti manipulatiivista ja pahantahtoista; 
yksipuolinen katse voi myös suojata ja siunata selektiivisesti yhtä katseen 
kohdetta, samalla kun se tuottaa vahinkoa toisille, ”muille”, katseen 
kohteille. Tällaisen, voimauttavan ja suojaavan yksipuolisen katseen 
esimerkiksi Morgan nostaa Yhdysvaltain dollarissakin esiintyvän, Jumalan 
kaikkinäkevän silmän (Great Seal), joka siunaa ja suojelee niitä, jotka ovat 
”Amerikka” –nimisen sosiaalisen konstruktion puolella samalla kun se 
kiroaa ne, jotka ovat eivät tämän sosiaalisen konstruktion piiriin kuulu. 
Yksipuolinen katse voi siis joko voimauttaa katseen kohteen ja vahvistaa 
tämän toimijuutta ja agenssia, tai riisua ne kokonaan pois. Katsoja ja 
katseen kohde ovat yksipuolisen katseen lineaariset päätepisteet, katseen 
virraten aina katsojasta katsottavaan, autoritaarisesta subjektista 
objektiin.91 
 Vastavuoroinen katse (reciprocal gaze) on Morganin mukaan edellä 
esitellyn yksipuolisen katseen vastakohta. Vastavuoroinen katse strukturoi 
kaksisuuntaisen ja vastavuoroisuuteen perustuvan vuorovaikutustilanteen 
sen eri osapuolten – uskovan ja transsendentin entiteetin – välille. Ikoni, 
pyhän henkilön patsas tai kuva, etsii vastavuoroisessa katseessa uskovan 
katsetta ja kutsuu katseiden vaihtoon, jossa näkemisen ja nähdyksi 
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tulemisen vaihtelu on itsessään hartaudenharjoitusta.92 Ikonin katseeseen 
vastaamisesta, näkemisestä ja nähdyksi tulemisesta syntyy kokemus 
yhteydestä ja liitosta katsojan ja katseeseen vastaajan välillä – uskova ei 
pelkästään näe ikonia, vaan kokee vastavuoroisesti samalla tulevansa itse 
nähdyksi ikonin silmin. Yhteenkuuluvuuden, dialogin ja 
vastavuoroisuuden kokemusta voidaan myös tietoisesti vahvistaa, kuten 
jainalaisissa temppeleissä, joissa jumalan kuvan silmiin on upotettu pienet 
peilit; silmiin katsova uskova näkee itsensä jumalan silmin, kirjoittaa 
Alfred Gell.93 
 Näkemisellä ja katseella on monta erilaista tasoa, jotka ovat 
sidoksissa katsojakuntiinsa sekä näiden keskenään jakamiin käsitemaailmoihin. 
Näkyvyys on seurausta tietynlaisesta katseesta, jolloin myös pyhän ja sakraalin 
nähtävyys on tietyn ja spesifin näkemisen ja katseen tuote. Tietynlaisen katseen 
jakaville ja katseeseen osallistuville yksilöille aukenee mahdollisuus nähdä 
sellaisia asioita, jotka eivät ole tunnistettavissa ryhmän ulkopuoliselle henkilölle. 
Sakraalin näkeminen ja näkyvyys ulottuvat yliluonnollisiksi koettujen entiteettien 
näkemistä pidemmälle, symbolien, rituaalien, myyttisen historian ja niihin 
liittyvien narratiivien tasolle.94 
5. Taustaluvut: naispyhimysten kultit ja palvonta 
Etelä-Ranskassa 
Etelä-Ranskassa pyhimykset ja niiden kultit nivoutuvat osaksi kylien ja pienten 
kaupunkien arkea sekä paikallisidentiteettiä erinäisten, perinteisesti puoliksi 
kirkollisten ja puoliksi karnevalististen, juhlien ja vuoden kiertoa seuraavien 
tapahtumien kautta. Vuotuisten, pyhimysten muistoa kunnioittavien festivaalien 
myötä Etelä-Ranskan pitää myös tiukasti kiinni keskiaikaisesta, Jacobus de 
Voraginen noin vuonna 1260 kirjaamasta legendasta,95 jonka mukaan Jeesuksen 
läheisimmät sukulaiset ja ystävät rantautuivat Palestiinasta paettuaan 
ensimmäiseksi juuri Provencen alueelle, Les Saintes-Maries-de-la-Mer’iin.96 
Tästä varhaisten kristittyjen ryhmästä, jonka joukossa olivat muun muassa Saint 
Maximin, Saint Trophime, Josef Arimatialainen, Lasarus, Martta, Sara, Magdalan 
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Maria, Maria Jacobé ja Maria Salomé, sai lähestulkoon jokainen Provencen 
kaupunki ja kylä oman suojeluspyhimyksensä, sekä sykäyksen eloisalle, jo 
varhaisella keskiajalla alkaneelle pyhiinvaellusperinteelle.97  
 Katoliset pyhimyslegendat ovat ajan myötä sekoittuneet Provencen 
esikristilliseen kansanperinteeseen antaen jokaiselle pyhimyshahmolle runsaasti 
paikallisväriä sekä pitäen perinteet edelleen elinvoimaisina ja ajankohtaisina: 
Sainte Saralle omistettu toukokuinen pyhiinvaellus kerää kohdekaupunkiin 
kulkijakansaa eri maista ja heimoista muistuttaen karnevaalia, jonka 
osallistujamäärä pullistelee parhaimmillaan arvioijasta riippuen 15 000 – 30 000 
henkilössä,98 Magdalan Marian hahmoon liitetyt vanhat ja uudet legendat 
puhuttelevat niin katolisia pyhiinvaeltajia, kuin New Agen sekä uusshamanismin 
harrastajia ja myös Hare Krishnoja,99 Tarasconin pyhää Martta,100 kammottavan 
jokihirviön kukistajaa, juhlistetaan edelleen joka heinäkuu kulkueessa, jonka 
tärkeintä osaa näyttelee silti ”Ranskan viimeinen rituaalilohikäärme” ja itse 
legendan antagonisti, La Tarasque.101 
 Tästä, saman veneen tuomasta ryhmästä, tulen nostamaan Saran 
lisäksi esiin erään toisen pyhimyksen, Magdalan Marian. Tulen tarkastelemaan 
Sainte Saran ympärille keskittynyttä kulttia sekä materiaalisen uskonnon 
käytäntöjä katolisen kirkon kiistatta tärkeimpien naispyhimysten, Neitsyt Marian 
sekä Magdalan Marian, kultteihin. Käsittelen Neitsyt Marian kulttia ensisijaisesti 
Lourdesin kaupungissa sijaitsevan pyhiinvaelluskohteen kautta, ja nostan myös 
esiin myös Etelä-Ranskassa esiintyvien mustien Neitsyiden erityispiirteitä sekä 
näiden patsaisiin liitettyjä merkityksiä. Sainte Sara assosioidaan ja yhdistetään 
usein populaareissa konteksteissa, tahattomasti sekä joskus myös tietoisesti, 
mustiin Neitsyisiin ihonvärinsä sekä historiattomuutensa synnyttämän 
tulkinnanvaraisuuden takia. Mustien Neitsyiden suhde Saraan nousi esiin myös 
Marc Prunier’n haastattelussa kesällä 2012, China Gallandin kirjassa Longing for 
Darkness102 sekä ranskankielisessä Mustia Madonnia käsittelevässä 
lähdeaineistossani. Keskityn nostamaan aineistostani esiin uskovan ja 
pyhimyksen, eli tässä tapauksessa ikonin tai artefaktin, välisen vuorovaikutuksen 
tapahtumia sekä analysoimaan sen kautta, kuinka näiden kolmen pyhän naisen 
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kultteja yhdistävä ja kultteihin kytkeytyvä samastumisen tematiikka manifestoituu 
kulttitoiminnassa niin sukupuolen, etnisyyden, kuin toiminnankin tasoilla. 
 
5.1. Neitsyt Maria 
Mariologia, Neitsyt Mariaa käsittelevä oppi on vakiintunut roomalaiskatolisen 
teologian haaraksi 1600-luvulla, mutta varsinainen Mariaa koskevan opetuksen 
perinne alkoi kehittyä jo noin 300-luvulla.103 Neitsyt Mariaa koskee kaksi 
ekumeenista dogmia: Efeson kirkolliskokouksessa 400-luvulla jKr. hyväksytty, 
pohjimmiltaan kristologinen, Theotokos-dogmi, jonka mukaan Maria on 
Jumalansynnyttäjä. Elina Vuola huomauttaa Theotokos-dogmin asettaneen Neitsyt 
Marian, joko tahallisesti tai tahattomasti, samaan välimerelliseen kaanoniin 
antiikin jumalatarten kanssa. Myös toinen ekumeeninen vuonna 681 jKr. 
hyväksytty dogmi, Semper virgo, määrittää Marian ikuiseksi neitsyeksi,104 mikä 
liittää taas kerran Neitsyt Marian tämän hahmoa vanhempien esikristillisten 
neitsytäiti-jumalatarten jatkumoon.105 Roomalaiskatolisen kirkon kaksi omaa 
myöhemmin hyväksyttyä dogmia, Immaculata conceptio sekä Assumptio, 
käsittelevät synnitöntä sikiämistä sekä Neitsyt Marian taivaaseen ottamista. 
Synnittömän sikiämisen dogmi katkaisee ihmisiä vaivaavan perisynnin ketjun 
Marian sekä siten myös Jeesus-lapsen kohdalta.106 Taivaaseen ottamista koskevan 
Assumptio-dogmin mukaan Neitsyt Maria on poikansa Jeesuksen lisäksi ainoa 
ylösnousemuksen kokenut ihminen. Vuola kirjoittaa, että katolisessa kirkossa ei 
vieläkään silti vallitse täyttä yksimielisyyttä sen suhteen, otettiinko Maria 
taivaaseen ennen kuolemaansa vai vasta kuoltuaan.107  
 Roomalaiskatolisessa mariologiassa esiintyvä termi Coredemprtix, 
kanssapelastaja, esiintyy usein kiinteästi Marian roolin yhteydessä, vaikkei 
olekaan virallinen dogmi. Vuola kirjoittaa, että erityisesti kansanuskonnollisuuden 
piirissä ajatellaan, että Maria, äitinä ja naisena, samalla inhimillisenä ja 
jumalaisena, on helpommin lähestyttävissä kuin Jeesus tai Jumala; Marialle 
esitettyjen pyyntöjen arkista luonnetta ei tarvitse häpeillä ja lisäksi Marian 
ajatellaan ymmärtävän naiseuteen ja äitiyteen liittyviä asioita ja huolia. Maria on 
esirukoilija ja molempiin suuntiin aktiivisesti toimiva välittäjä ihmisen, Jeesuksen 
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ja Jumalan välillä – lisäksi ajatellaan, että koska poika ei voi kieltää äidiltään 
mitään, sisältää ajatus rukouksen lähettämisestä Jeesukselle Marian kautta 
varteenotettavan hyötynäkökulman.108 
 Robert Maniura määrittelee pyhimyksen yksinkertaisesti kuolleeksi 
henkilöksi, jolta halutaan tai pyydetään jotain.109 Pyhimyksen kulttipaikkana ja 
palvonnan keskiössä on yleensä tämän hauta tai pyhimyksen reliikit, joiden kautta 
pyhimyksen täysin läsnäolo myös ihmeellisesti välittyy.110  Neitsyt Maria on 
katolisena pyhimyksenä kuitenkin varsin erityislaatuinen, sillä tämä ei täytä 
yhtään yllä olevista ehdoista: Neitsyt Maria ei ole kuollut, vaan katolisen kirkon 
Assumptio-dogmin mukaan Jumalan äiti on astunut taivaaseen sieluineen ja 
ruumiineen. Näin ollen Neitsyt Mariasta ei ole olemassa myöskään reliikkejä, 
joiden kautta pyhän läsnäolo, praesentia ja voima, potentia, pääsisivät virtaamaan 
joko suoraan tai analogisesti.111 Kultin desentralisaation vuoksi Neitsyt Marian 
lukemattomia kulttipaikkoja leimaa voimakas paikallisuus, joka muokkaa sekä 
Marian hahmoa että vuorovaikutteisesti sitä ympäröivää uskonyhteisöä.112 
Maniura kirjoittaa, että Neitsyt Marian kulttien monimuotoisuus ei suinkaan 
synnytä kulttien välistä kilpailuasetelmaa, vaan monipuolinen ja kattava kulttien 
ja Maria-symbolien tilkkutäkki vahvistaa ja varmistaa Marian painoarvoa ja roolia 
aktiivisena ja tärkeänä pyhimyksenä:  
 The coalescing of devotion around prominent images rather than endlessly 
proliferating individual ones can be seen partly as a result of the role of cult in shaping community 
identities but also as evidence of devotional safety in numbers; to direct one’s own activity 
towards a site valued by others may give an added degree of confidence.113 
 Marian alttari tai pyhäkkö ei siis ole kulttipaikalle lainkaan 
välttämätön; palvonnan kohteiksi ja ihmeiden lähteiksi riittävät myös toissijaiset 
reliikit, esimerkiksi myöhemmin valmistetut kopiot Marian ”alushameesta”.114 
Neitsyt Marian kultin desentralisaatio ei kuitenkaan ole ollut esteenä ihmeille, 
joita toissijaisetkin reliikit, kuten Marian ”alushametta” koskettanut krusifiksi-
riipus, kykenevät tuottamaan.115 Robert Maniura käyttää toiminnallisen Neitsyt 
Marian artefaktin esimerkkinä italialaista Santa Maria Delle Carceri-kirkon 
Neitsyt Mariaa ja lasta esittävää maalausta, jonka on useiden parannusihmeiden 
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lisäksi ilmoitettu vaihtaneen väriä, vuodattaneen verta sekä sulkeneen ja avanneen 
silmiään.116  
 Latinalaisen Amerikan katolisen kirkon ja kansanuskonnollisuuden 
parissa elävässä ja esiintyvässä visuaalisessa kulttuurissa ja kuvaperinteessä 
Neitsyt Maria-hahmoja on kuvattu tummaihoisina, selvästi tiettyyn etniseen 
ryhmään kuuluvina. Tärkeimmistä Latinalaisen Amerikan mustista Neitsyistä 
Elina Vuola nostaa esiin erityisesti paljon synkretistisiä piirteitä omaavan Costa 
Rican suojeluspyhimyksen, La Negritan, sekä meksikolaisen Guadalupen 
Neitsyen.117 Mustalla Neitsyellä tai mustalla Madonnalla tarkoitetaan Euroopan 
katolisessa kontekstissa Neitsyt Mariaa esittävää patsasta, sekä joskus myös 
kaksiulotteista kuvaa, jonka erona ns. tavallisiin Neitsyt Maria-kuvauksiin on 
näiden Neitsyiden joko pikimusta tai huomattavan tummanruskea ihonväri. Jotkut 
mustat Neitsyet on veistetty mustasta kivestä, mutta myös koko patsas on voitu 
maalata tai pinnoittaa kauttaaltaan tummaksi. Suurimmalla osalla Ranskan 
mustista Madonnista ei ole niin sanotusti selviä etnisiä piirteitä, jotka erottaisivat 
Mustan Neitsyen tyypillisestä ”kaukasialaisittain kuvatusta”, valkoihoisesta 
Neitsyt Mariasta. Jos musta Maria on kuvattu sylissään Jeesus-lapsi, on tämäkin 
yhtä musta- tai tummaihoinen kuin äitinsä. Mustien Madonnien patsaat ovat 
suhteellisen pienikokoisia, Jean Pierre Bayardin mukaan muutamia poikkeuksia 
lukuun ottamatta 30-80 cm korkeita, valmistusmateriaalinaan yleensä kivi, puu tai 
pronssi.118 Vaikka suurin osa Mustien Neitsyiden patsaista on läpiveistettyjä, 
toimii joidenkin patsaiden kehona pelkkä keskuspylväs, jonka ylle puetut vaatteet 
luovat illuusion kokonaisesta ihmisen muotoisesta hahmosta.119  
 Suurin maailman mustista Neitsyistä löytyy Ranskasta.120 
Määrällisesti eniten niitä on Le Massif Centralen, keskiylängön, tuntumissa. 
Seuraavaksi eniten patsaita esiintyy Provencen ja Languedoc-Roussillonin 
alueilla. Sophie Cassagnes-Brouquet esittää kirjassaan Vierges Noires, regard et 
fascination, että mustat Neitsyet olisivat saapuneet ensimmäiseksi Etelä-Ranskan 
rannikolle, jossa orientalismin ja mysteeriuskontojen vaikutus on muutenkin ollut 
voimakasta, ja nousseet sieltä Rhône-jokea pitkin kohti keskiylänköä. Mitä 
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pohjoisemmaksi edetään, sen harvinaisemmiksi mustat Neitsyet käyvät.121  
Kirjassa Longing for Darkness China Galland kertoo mustiin Neitsyisiin 
perehtyneen Zurichin yliopiston tibetologin, tohtori Lindeggerin, kanssa 
käymästään keskustelusta, jonka mukaan Lindegger sijoitti mustien Neitsyiden 
juuret muinaiseen Mesopotamiaan.122 
 Niin tutkijat kuin maallikotkin ovat esittäneet Neitsyiden 
mustuudesta ja mustan värin merkityksestä erilaisia hypoteeseja ja arvailuita. 
Teorioita Neitsyiden mustuuden alkuperästä on esitetty jo niinkin aikaisin kuin 
1500-luvulla. Pragmaattisin oletus patsaiden tumman värin syntyperästä liittyy 
materiaalin, kuten puun tai lakkauksen, luonnolliseen tummumiseen ajan myötä 
tai mustumiseen votiivikynttilöiden ja suitsukkeen savun vaikutuksista.123 Oletus 
patsaan materiaalin tahattomasta tummumisesta vie fokuksen pois itse tummasta 
väristä sekä häivyttää mustuuteen liitettyjä esoteerisia tai synkretistisiä 
merkityksiä alleviivaavia painotuksia, joita toinen, mustien Neitsyiden väriin 
liittyvä teoria puolestaan nostaa esiin. China Galland olettaa Neitsyt Marian 
tumman värin ja mustuuden piirteeksi, joka on tarkoituksenmukainen, 
arkkityyppinen sekä symbolinen.124 Tällainen, tietoisesti mustaksi maalattu 
Madonna, löytyy esimerkiksi Einsiedelnistä, Sveitsistä125. Sekä Galland että 
Cassagnes-Brouquet asettuvat selvästi esoteeris-symbolistisen tulkinnan kannalle 
kysyen, miksi vain Madonna-patsaiden olisi annettu mustua kirkkotilassa, jossa 
oletettavasti on ollut muitakin samanaikaisesti savulle altistuneita, mutta silti 
valkoihoisina pysyneitä tai pidettyjä pyhimyspatsaita.126  Oletus mustien 
Neitsyiden värin erityisestä merkityksestä pohjautuu muutamaan eri hypoteesiin: 
jo keskiajalla esitetyn tulkinnan mukaan mustien Neitsyiden tumma väri mukailee 
malleina olleiden palestiinalaisten naisten tai varhaisimpien Lähi-Idässä 
valmistettujen patsaiden valmistajien ihonväriä.127 Esoteerisempi tulkinta 
pohjautuu olettamukseen, jonka mukaan mustat Neitsyet olisivat samaa jatkumoa 
kristinuskoa edeltäneiden hedelmällisyyskulttien sekä mahdollisesti myös 
kelttiläistä alkuperää olevien äitijumalattarien kanssa,128 muinaisen jumalattaren 
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idean nykymuotoja ja tulkintoja.129 Huomionarvoista on, että myös valkoiset 
Neitsyet ovat saaneet vaikutteita esikristillisten uskontojen taiteesta ja 
jumalkuvista: Neitsyt Marian kulttia Latinalaisessa Amerikassa tutkinut Elina 
Vuola havainnollistaa kirjassaan Jumalainen nainen, kuinka esimerkiksi poikaansa 
Horusta imettävää egyptiläistä Isis-jumalatarta kuvaava taide on vaikuttanut 
varhaiseen Madonna ja lapsi-kuvastoon.130 Myös Gallandin haastattelema 
Lindegger liittää Isis-jumalattaren kiinteästi Neitsyt Marian hahmon syntyyn.131 
 Mustat Neitsyet omaavat niihin liitetyn tradition mukaan varsin 
voimakkaan agenssin. Ranskassa mustia Neitsyitä kutsutaan myös erityisellä, 
niiden löytöpaikkaan viittaavalla nimellä: Dames de Dessous-Terre132, 
maanalaiset rouvat. Nimitys viittaa uskomukseen mustien Neitsyiden 
syntyperästä: vanhimpien patsaiden tekijöitä ei useinkaan tunneta, mikä on 
osaltaan synnyttänyt legendan niiden alkuperästä muuten kuin ihmiskäsin 
valmistamalla. Jean-Pierre Bayard kirjoittaa kirjassaan Déesses Mères et Vierges 
Noires, että patsaisiin liitetyn kansanperinteen mukaan mustien Neitsyiden kuvat 
käsitetään pikemminkin orgaanisiksi kuin pelkiksi kivisiksi tai puisiksi patsaiksi. 
Mustien Neitsyiden patsaat ovat näin ollen itsestään syntyneitä, uinuen maan 
povessa, lähteen silmässä tai puun juurien alla, kunnes ”laskettu aika” käy täyteen 
ja ne päättävät paljastaa itse itsensä tulemalla esiin.133 Huomionarvoisia ovat 
erityisesti käsitys Ranskan mustien Neitsyiden luonnollisesta syntyperästä ja sen 
myötä omasta tahdosta ja tietoisuudesta sekä myös voimakkaista yliluonnollisista 
kyvyistä. Näitä piirteitä esiintyy niin Ranskan kuin Latinalaisen Amerikankin 
mustilla Neitsyillä.134  
 Edellä kuvatun kaltaiset käsitykset patsaiden tahdosta ja 
tietoisuudesta viittaavat mustiin Neitsyisiin attribuoitavan agenssia ja toimijuutta. 
Musta Neitsyt, usein pienikokoinen puinen tai kivinen viisauden istuin-tyyppinen 
patsas lapsi sylissään,135 ei välttämättä noudata ajan ja paikan lakeja, niin kuin 
patsaan voisi kuvitella tekevän: kirkkoon viety patsas saattaa palata yön aikana 
löytöpaikalleen puun juurelle, luolaan tai keskelle peltoa ja jatkaa tätä itsepäistä 
käytöstään niin pitkään kunnes kirkko tai kappeli rakennetaan mustan Neitsyen 
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valitsemaan paikkaan.136  Jännite, joka syntyy sidonnaisuudesta kiinteään 
lokaation sekä toisaalta patsaiden vapaaseen tahtoon ja liikkuvuuteen, on mustien 
Neitsyiden erityispiirre, jonka vuoksi niitä pidetään erityisesti maanteiden, 
matkalaisten sekä myös kulkijakansan suojelijoina.137  
 Pimeys, maanalaisuus, villit luonnonolosuhteet ja vesi, ovat mustien 
Neitsyiden yhteydessä esiin nousevia elementtejä, jotka voidaan samalla myös 
yhdistää useisiin tärkeisiin ja laajalti palvottuihin antiikin jumalattariin ja 
hedelmällisyyskultteihin, kirjoittaa Bayard.138 Tällaisia tummaihoisina kuvattuja, 
tuonpuoleiseen ja maanalaisuuteen yhdistettyjä, voimakkaita ja Välimeren 
alueella laajalti palvottuja feminiinisiä jumalhahmoja ovat muun muassa Demeter, 
Kybele sekä Isis,139 joista jälkimmäisen kultti on tiettävästi ollut erityisen suosittu 
Etelä-Ranskan rannikkokaupungeissa, kuten esimerkiksi Saintes-Maries-de-la-
Mer’issa.140 Sophie Cassagnes-Brouquet kirjoittaa kirjassaan Vierges Noires, 
regard et fascination, ettei ole lainkaan tavatonta, että kansankulttuurin ja 
epäinstitutionaalisen uskonnollisuuden parissa harjoitettu mustien neitsyiden 
kunnioitus on sisältänyt huomattavia samankaltaisuuksia ja yhtäläisyyksiä Isiksen 
kulttiin ja palvontaan liittyneeseen ritualististiikkaan.141 Maan povesta ja 
luonnosta syntyminen, luonnon osana oleminen ja tarpeen tullen myös sinne 
palaaminen lähestyvät teemoiltaan ikivanhoja käsityksiä ja myyttejä 
äitijumalattarista ja maaemoista.142 China Galland tulkitsee kirjassaan Longing for 
the Darkness mustan Neitsyen olevan vain yksi arkkityyppisen feminiinisen 
jumaluuden representaatio: yksi monista naamioista. Galland yhdistää mustat 
Madonnat laajaan, kulttuureista, ajasta ja paikasta riippumattoman, koko 
inhimillisen alitajunnan läpäisevään tummien jumalatarten kaanoniin, johon 
kuuluvat myös hindujumalatar Kali sekä tiibetinbuddhalainen vihreä143 (tumma) 
Tara.144 
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 Seuraavassa taustaluvussa käsittelen Neitsyt Marian hahmoa 
Lourdes’n pyhiinvaelluksen ja paikallisen kultin kehittymisen kannalta. Tämän 
Ranskan ”suurimman ja kauneimman”, sekä myös ensimmäisen145 modernin 
katolisen massapyhiinvaelluksen synty ja kehitys antavat kehyksen ja puitteet 
pienempiin katolisiin pyhiinvaelluksiin liittyvien teemojen ymmärtämiselle. 
 
5.2. Lourdes 
Neitsyt Maria ilmestyi Bernadette Soubirous’lle, lukutaidottomalle paimentytölle, 
ensimmäisen kerran alkuvuodesta 1858. Jumalan äiti ilmestyi kauniina nuorena 
tyttönä kädessään rukousnauha ja jalkojensa juuressa kultaisia ruusuja. Toisessa 
visiossa kaunis tyttö paljasti Bernadettelle myöhemmin pyhiinvaelluspaikaksi 
muodostuneen luolan lähellä olevan maanalaisen lähteen sijainnin. Kun 
Bernadette kysyi ilmestyksensä tytöltä, kuka tämä oli, nuori tyttö vastasi olevansa 
”synnitön sikiäminen”. Neitsyt Maria kehotti useissa Bernadetten saamissa 
visioissa rukoilemaan syntisten puolesta ja kertoi Bernadettelle, kuinka tämä tulisi 
kärsimään tässä elämässä, mutta saisi kokea onnen seuraavassa.146 
 Lourdesin pyhiinvaelluskeskus koki ensimmäisen 
massapyhiinvaelluksen vain kuukausi Bernadetten saaman ensimmäisen vision 
jälkeen.147 Bernadette sai useita visioita Neitsyt Mariasta seuraavan puolen 
vuoden ajan. Paikalliset kirkon edustajat epäilivät Bernadette Soubirous’n 
vilpittömyyttä ja kyseenalaistivat yhdessä joidenkin journalistien kanssa muun 
muassa tämän mielenterveyden. Kaikesta huolimatta sana ilmestyksistä levisi 
kulovalkean tavoin kansan parissa, ja sai lähialueiden ihmisiä saapumaan 
tuhansittain katsomaan ekstaattista luolassa rukoilevaa Bernadettea.148 Kansan 
suuri kiinnostus ilmiötä kohtaan sai lopulta kirkon asenteen pehmenemään ja luola 
hyväksyttiin viralliseksi pyhiinvaelluspaikaksi. 
 Moderni ja teollistunut aika mahdollisti Lourdes’n pyhiinvaelluksen 
mittakaavan paisumisen ennennäkemättömän suureksi niin osallistujamäärien 
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kuin oheistoimintojenkin suhteen.149 Kutsu ensimmäiseen kansalliseen 
pyhiinvaellukseen lähetettiin vuonna 1872, Isä Francois Picardin toimesta. Picard 
kuului liikkeeseen, joka pyrki taistelemaan Ranskan valtion maallistumista 
vastaan.150 Kymmenen vuotta ensimmäisen vision jälkeen jo yli 20 000 
ranskalaista oli tehnyt pyhiinvaelluksen Lourdes’iin.151 Rautatien rakentaminen 
kaupungin yhteyteen toi mahdollisuuden Lourdes’n pyhiinvaellukseen 
osallistumiseen ensimmäistä kertaa koko Ranskan ulottuville.152 Lourdes’n 
asukkaat ottivat kaupunkiin virtaavista pyhiinvaeltajista kaiken hyödyn irti ja 
alkoivat pian kehittää erilaisia, pyhiinvaeltaja-turistien tarpeisiin sopivia 
palveluita, oheistapahtumia ja ajanviettotapoja, kuten esimerkiksi Bernadetten 
elämää ja visioita kuvittavan vahamuseon,153 raitiovaunun ja köysiradan154 sekä 
tarjota ja markkinoida massatuotettuja uskontoaiheisia esineitä matkamuistoina; 
Kaufman kirjoittaa, että Lourdes’n pyhiinvaelluksen ainutlaatuinen erityispiirre 
oli juuri uskonnollisen konsumerismin tarjoaminen hartaudenharjoituksen 
välineeksi.155 
 Lourdes’n pyhiinvaellustradition alkuvaiheita leimasi kirkon halu 
ilmiön haltuunottoon ja institutionalisoimiseen: piispa Laurence osti luolaa 
ympäröivän maa-alueen, rakennutti paikalle kappelin ja alkoi säädellä pyhän, 
parantavaa vettä pulpunneen lähteen käyttöä sekä pyhiinvaeltajien liikkumista ja 
toimintaa luolassa.156 Ympäröiviä luonnonoloja muokkaamalla katolinen kirkko 
pyrki Kaufmanin mukaan taltuttamaan paikalla esiintyneet 
kansanuskonnollisuuteen viittaavat moninaiset tavat ja käytännöt ja korvaamalla 
ne yhdenmukaisella, puhdasoppisemmalla henkisyydellä. Myös Bernadetten 
henkilökultti muodostui ongelmallisesti pyhän luolan suosion kasvaessa, sillä 
nuoren naisen kosketuksella ja katseella huhuttiin olevan ihmeellisesti parantavia 
vaikutuksia.157 Visioita nähnyt, ekstaattisesti käyttäytynyt ja lukutaidoton 
paimentyttö Bernadette lienee ollut kirkon mielestä kiusallinen ja jännitteinen 
hahmo, jonka siirtyminen syrjään Lourdes’n kultin keskiöstä oli enemmän kuin 
toivottua; kirkon myöhemmin ”nöyräksi ja kuuliaiseksi” kuvaama Bernadette oli 
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Kaufmanin mukaan järkyttynyt nähtyään luolaan pystytetyn Neitsyt Marian 
patsaan, joka ei kuulemma muistuttanut lainkaan hänen visioissaan näkemäänsä 
”kaunista tyttöä”.158 Kun Bernadette muutti pois kaupungista vuonna 1866, jolloin 
Lourdes myös liitettiin osaksi rautatieverkkoa, ja siirtyi maailmallisen elämän 
sijasta asumaan luostarissa, pääsi katolinen kirkko vihdoin eroon tyttöä 
ympäröineen henkilökultin kasvun ja leviämisen riskistä, ja sai vapaat kädet itse 
legendan sekä pyhiinvaellustoiminnan hallinnan, kehittämisen ja hyödyntämisen 
suhteen.159 
 
5.3. Lourdes’n materiaalinen kulttuuri ja ihmeparantumiset 
Niin kutsutut luolaveljet alkoivat jo varhaisessa vaiheessa pitää kirjaa kaikista 
lähteen veden tuottamista parantumisihmeistä. Kaufman huomauttaa, että 
Lourdes’n kultin alkuvaiheessa kerätyt ihmeparantumisten kuvaukset poikkeavat 
toisistaan huomattavasti enemmän kuin myöhemmät ihmekertomukset. Varhaisen 
ihmekertomusaineiston heterogeenisyys johtunee pyhiinvaeltajien erilaisista 
sosiaalisista taustoista sekä näiden valitsemista pyhiinvaellusreiteistä – 
alkuvaiheessa, ennen kansallisten pyhiinvaellusten alkua, Lourdes’iin saavuttiin 
osana pidempiä pyhiinvaellusmatkoja, johon kuului usein muitakin kohteita. 
Pyhiinvaeltajien tavat käyttää lähteen vettä erosivat toisistaan, kuten myös 
aikajaksot, jolloin parantumisihmeiden katsottiin tapahtuneen: jotkut parantuivat 
heti lähteen vettä käytettyään, toiset tunnistivat ihmeen vasta päivien, viikkojen tai 
kuukausien päästä.160  Pyhiinvaellukseen osallistuneet naiset saivat 
parantumisihmeiden kautta julkisen ja tärkeän roolin Lourdes’n pyhäkössä. 
Ihmeparantumisten määrä kasvoi eksponentiaalisesti vuosi vuodelta kansalliseksi 
parannusihmeiden keskittymäksi julistetussa Lourdes’sa ja suurin osa 
parantumisihmeiden kokijoista ja todistajista oli yhä naisia. Kaufman nostaa esiin 
parantumiskertomuksissa käytetyt narratiivit, jotka yhdistelivät 
ennennäkemättömällä tavalla lääketieteellistä tapaustutkimusta ja sensaatiomaista 
melodraamaa tuoden ihmekertomuksiin aivan erityislaatuista uskottavuutta ja 
todistusvoimaa: 
 This innovative religious melodrama almost always focused on female pilgrims 
whose claims of being healed made her into a new kind of sacred protagonist, indeed, the female 
                                                 
158 Kaufman 2005, 21. 
159 Kaufman 2005, 24. 
160 Kaufman 2005, 99. 
45 
 
miraculée came to represent the shrine’s service to the sick, her body itself a powerful evidence of 
divine intervention in the modern age. 161 
 Katolinen kirkko otti sairaiden pyhiinvaeltajien hoidon vastuulleen 
vuonna 1881. Tätä ennen pyhiinvaeltajat, niin terveet kuin sairaatkin, olivat 
majoittuneet paikallisten asukkaiden kodeissa tai yksityisissä majataloissa. 
Kaupunkiin rakennettiin sairaala, Hospital de Notre-Dame des Douleurs, jossa 
sairaat pyhiinvaeltajat saivat yhdenmukaistettua hoitoa, johon kuului 
vapaaehtoisten työntekijöiden pitämä tiukka kuri ja järjestys sekä säännölliset 
kylvetykset pyhässä lähteessä. Kaufman kirjoittaa, että järjestäytyneen 
sairaanhoidon muassaan tuoma institutionalisoituminen myös yhdenmukaisti 
ihmekertomusten rakenteita ja niissä käytettyjä narratiiveja.162 Luolan sijaan yhä 
useammat myös parantuivat julkisesti kulkueissa, satojen ihmisten keskellä. 
Paikalla oli lääkäreitä, jotka tutkivat parantuneet paikan päällä ja vahvistivat 
ihmeet tosiksi. Pyhiinvaelluksesta oli tullut performanssi – näyttävä julkinen 
spektaakkeli.163   
 Kaufman kirjoittaa katolisten uskovaisten käyttäneen lähes aina 
materiaalisia esineitä, sekä olleen niiden kanssa vuorovaikutuksessa, 
rakentaakseen läheisen ja henkilökohtaisen yhteyden pyhimysten, Marian, 
Jeesuksen ja Jumalan kanssa. Materiaalis- ja artefaktikeskeinen uskonnonharjoitus 
ei siis välttämättä tarvitse kirkollisia välikäsiä jumalsuhteen rakentumiseksi. Jo 
keskiajalla alkanut tapa tuoda pyhiinvaelluksesta mukana jokin pieni esine, 
amuletti, postikortti tai vaikkapa kivi, on roomalaiskatolisuudessa täysin 
hyväksytty tapa pitää pieni pala pyhiinvaelluspaikalta mukaan tarttunutta 
potentiaa ja praesentiaa lähellä kotonakin.164 Teollistuminen sekä modernin ajan 
teknologiat mahdollistivat täysin uudenlaisia mahdollisuuksia tuottaa, valmistaa 
sekä hahmottaa näitä ”pyhiä matkamuistoja”: luolan lähteen ihmeellisesti 
parantavasta vedestä alettiin valmistaa sokerisia pastilleja nimeltä Les Pastilles de 
Lourdes, joita mainostettiin helpoksi ja huolettomaksi tavaksi pitää pyhää vettä 
aina mukana sekä mahdollisuutena lähettää osa Lourdes’n ihmeestä niiden luo, 
jotka eivät pystyneet itse osallistumaan pyhiinvaellukseen.165 
 Pyhiinvaelluksen suosion ja kävijämäärien kasvu houkutteli 
Lourdes’iin myös epätoivottuja lieveilmiöitä, kuten ammattikerjäläisiä sekä 
                                                 
161 Kaufman 2005, 97. 
162 Kaufman 2005102. 
163 Kaufman 2005107. 
164 Kaufman 2005, 55. 
165 Kaufman 2005, 46. 
46 
 
kaupustelijoita, jotka huijasivat pyhiinvaeltajia myymällä näille ”epäaitoja” 
reliikkejä tai kerjäsivät rahaa lupaamalla sanoa rukouksia pyhiinvaeltajien 
puolesta messussa. Katolinen kirkko tuomitsi useilla julkilausumilla edellä 
mainitut elinkeinonharjoittajat, varsinkin luvattujen ihmeitä tekevien esineiden 
kauppiaat, pyhäinhäväisijöiksi, mutta oli käytännössä kykenemätön suitsimaan 
räjähdyksenomaisesti kasvavaa, lähinnä kovan kysynnän sanelemaa ja 
synnyttämää alaa.166 Almujen antamiseenkin alettiin suhtautua kielteisesti, vastoin 
yleistä perinnettä, sillä sen katsottiin rohkaisevan oletettuja ammattikerjäläisiä 
jatkamaan ”syntistä elämäntapaansa”.167  
 Kaufman luettelee aikalaislähteissä kuvattua pyhiinvaeltajille 
suunnattua tavarapaljoutta, jonka joukossa oli muun muassa ”pyhiinvaeltajille 
välttämättömänä, parantavana terveysjuomana” (health tonic) mainostettu 
Bernadette-likööri168, kärsimykset parantavat, Neitsyt Marian kuvilla koristetut 
laastarit: Les Plastrons Hygiéniques de Lourdes,169 pieniä pyhimyksiä, Mariaa ja 
Jeesusta kuvaavia suklaa- ja sokeripatsaita, massatuotettuja rukousnauhoja ja 
pyhimysriipuksia.170 Lourdes’n lähteen parantava vesikin saattoi olla vain aivan 
tavallista pullotettua hanavettä, mutta koska ihmeellinen paraneminen tapahtui 
aina yksin uskosta, olivat huijauksesta kiinni jääneet kaupustelijat järkeilleet, ettei 
veden alkuperällä oikeastaan ollut väliä.171 Katolinen kirkko ei ollut huolissaan 
pelkästään huijatuksi tulleiden pyhiinvaeltajien kukkaroiden puolesta, vaan 
tiedosti ihmeitä tekeviin matkamuisto-esineisiin liittyvän yliluonnollisten 
uskomusten siemenen, joka uhkasi sekä puhdasoppisuutta että hyväuskoisten 
pyhiinvaeltajien sieluja. Ainoa virallinen ja katolisen kirkon hyväksymä 
parannusihmeiden tuottaja sekä Jumalan voiman vaikutuskanava oli Lourdes’n 
lähdevesi, jonka juominen ja pesuvetenä käyttäminen huuhteli sairaudet 
tiehensä.172 
 Huijarien ja kaupustelijoiden kauppaamat epäaidot uskonnolliset 
esineet eivät välttämättä tuottaneet ihmeitä, koska ne eivät olleet aitoja. 
Pyhiinvaeltajilla oli alituinen pelko siitä, oliko kauppias luotettava; Lourdes’n 
kirkon papisto, sekä niin kutsutut Luolaveljet, saivat jatkuvasti vastattavakseen 
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kirjeitä ja kyselyjä pyhiinvaellukselta ostettujen esineiden alkuperästä ja 
kauppiaiden luotettavuudesta. Jotkut kauppiaat ja kaupustelijat näyttivät 
kysyttäessä pyhiinvaeltajille väärennettyjä lupakirjoja sekä aitoustodistuksia.173 
Kaufman kirjoittaa, että lopulta väärennettyjen reliikkien pelko sai suuren osan 
pyhiinvaeltajista hankkimaan pyhät esineensä tilaamalla ne kirkon auktorisoimien 
postimyyntikatalogien kautta.174 Myös kirkon hyväksymä virallinen kaupanteko 
sai kritiikkiä osakseen: Lourdes’n parantavasta lähteestä myyntiin pullotettua 
vettä pidettiin hinnaltaan liian kalliina, ja pyhään lokaatioon liittyvää 
systemaattista rahastusta suorastaan häpeällisenä. Matkamuistojen tavoin 
myytävät ja mainostetut, toivon mukaan potentiaa sisältäneet massatuotetut 
esineet tekivät kuitenkin kauppansa tavalla, joka enteili nykyajan 
pyhiinvaelluskulttuuria, jossa sekoittuvat konsumerismi, elämysmatkailu ja 
turismi.175 Tällainen pyhän ja profaanin sekoittuminen kirvoitti tiukkaa kritiikkiä 
monilta tahoilta; Kaufman kirjoittaa, että eniten Lourdes’n pyhiinvaelluksen 
kehityksen arvostelijoita ärsytti ja huolestutti dikotomisen järjestyksen 
murtuminen: maallisen yhteiskunnan tapojen sekoittuminen pyhiin rituaaleihin.176  
 
5.4. Jännitteinen toimijuus: kuka saa edustaa pyhimystä 
maan päällä? 
Lourdes’n pyhiinvaelluksen kasvuun ja kehittymiseen liittyneet ilmiöt ja 
erityispiirteet saivat osakseen myös runsaasti vastustusta ja arvostelua aikalaisten 
taholta. Erityisen kiinnostavia ristivetoa aiheuttaneita teemoja Lourdes’n 
tapauksessa ovat pyhän ja profaanin, institutionaalisen sekä epäinstitutionaalisen 
sekoittuminen ja yhteenpunoutuminen; nämä samat teemat, statuksen synnyttämä 
oikeutus toimijuuteen pyhän advokaattina sekä katolisen kirkon ja 
maallikkouskovaisten välisten tulkintojen ja intressien yhteentörmäys, ovat 
löydettävissä myös Sainte Saran kulttia ja pyhiinvaellusta tarkasteltaessa. Vaikka 
Neitsyt Marian voidaan ajatella ilmestyneen Bernadette Soubirous’lle oman pyhän 
tahtonsa ja viisautensa ilmentymänä, otti katolinen kirkko nopeasti Lourdes’n 
ilmestyksistä niskalenkin ja määritteli esimerkiksi Neitsyt Marian ulkomuodon 
haluamallaan tavalla hyvin toisenlaiseksi kuin miten Bernadette tämän oli nähnyt 
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ja kuvaillut.177 Katolinen kirkko pyrki yhtälailla kontrolloimaan Neitsyt Marian 
potentiaa määrittelemällä luolan lähteen veden parantumisihmeiden ainoaksi ja 
viralliseksi alkulähteeksi.178 Huomionarvoista on Bernadette Soubirous’n alussa 
saavuttama varsin merkittävä asema pyhiinvaeltajien kesken: tytön ympärille 
muodostunut henkilökultti paisui katolisen kirkon kannalta ongelmallisiin 
mittasuhteisiin, kun pyhiinvaeltajat alkoivat keskittää fokuksensa Bernadetteen 
uskoen, että tytön kosketus ja jopa katse toisivat ihmeparantumisen.179 Tätä, 
Neitsyt Marian potentian välittymistä Bernadetten kautta, pidettiin katolisen 
kirkon piirissä harhaoppisuutena. Papisto pyrkikin siirtämään pyhiinvaeltajien 
fokuksen Bernadetten hahmosta erinäisiin itse säätelemiinsä kiintopisteisiin, kuten 
”virallisiin” reliikkeihin, lähteen veteen sekä pystyttämäänsä Neitsyt Marian 
patsaaseen. 
 Lourdes’n pyhiinvaelluksen leimallinen, joskin paljaalle silmälle 
kenties näkymätön, erityispiirre koskee Neitsyt Marian hahmon ”käyttämistä”: eri 
ryhmien taivaasta legitimoiduksi kokemaa oikeutusta toimia ja puhua pyhimyksen 
nimissä ja edustajina maan päällä. Selkeimmin Marian hahmoon liittyvä 
institutionaalisen ja yksilöllisen hengellisyyden ristiveto paljastuu katolisen 
kirkon intresseissä ottaa Lourdes’n ilmestyksen legenda haltuun kaikkia 
yksityiskohtia myöten jo varhaisessa vaiheessa sekä siivota Bernadetten hahmosta 
pois epämieluisia ja epäedustavia piirteitä kuvaamalla tätä pastoraali-idyllin 
mukaisena kuuliaisena ja nöyränä paimentytön hahmona voimakkaan ekstaattisen 
ja Neitsyt Marian praesentian auktorisoimana ja pyhimyksen itsensä valitsemana 
puolestapuhujana.180 Bernadetten tapaus ei tuottanut poikkeusta sääntöön, jossa 
Neitsyt Maria ilmestyy ensisijaisesti köyhille, nuorille ja kaikin puolin 
(teologisesti) mitättömille, kun taas koulutettu papisto saa harvoin osansa pyhien 
suorasta ilmoituksesta tai ilmestyksistä.181 Se, kuka tai mitkä tahot ottavat 
ilmestyslegendan kertoakseen, on eri asia. Neitsyt Marian ilmoitus Bernadettelle 
oli jokseenkin henkilökohtainen ja ”pieni” verrattuna esimerkiksi Guadalupen 
Neitsyen ilmestyksessään kertomaan viestiin;182 Neitsyt Marian Bernadettelle 
ilmoittama viesti oli sisällöltään hyvin yleisteologinen (kehotus rukoilla syntisten 
puolesta sekä ilmoitus siitä, että tyttö tulisi kärsimään eläessään, ja saisi kokea sen 
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jälkeen onnen183), ja näin ollen irrotettavissa myös alkuperäisestä kontekstistaan 
henkilökohtaiseksi suunnattuna ennustuksena yleisesti katolista kristikuntaa 
koskevaksi ilmoitukseksi ja ohjeeksi. Bernadetten taivaasta langennut rooli 
Jumalan Äidin profeettana, pyhän ja profaanin välisenä leikkauspintana, typistyi 
nopeasti äänettömäksi ja tahdottomaksi amputoiduksi sivuosaan esittäjäksi ja 
statistiksi, joka jonka oli määrä haihtua legendan keskiöstä taka-alalle 
paimentytön muotoon laadituksi, kaksiulotteiseksi ja toimijuudeltaan 
mitättömäksi kuvituskuvaksi. 
 Erityisesti naispuolisten pyhiinvaeltajien toiminta ja näkyvyys 
Lourdes’sa sai osakseen arvostelua niin maallikoiden kuin papiston taholta: muun 
muassa kaksi kriittistä romaania Lourdes’ta kirjoittanut Joris-Karl Huysmans 
kuvaili pyhiinvaellukseen osallistuneita naisia pakonomaisen kulutusvimman 
riivaamiksi, uskonnon harjoittamisen tavoiltaan yksinkertaisiksi ja taikauskoisiksi, 
sekä turhan koreileviksi ”pakkeloituine kasvoineen, keltaisiksi värjättyine 
hiuksineen, koristautuneina jalokivin ja pukeutuneina huomiota herättävän 
loistokkaisiin asuihin”.184 Huysmans suhtautui pyhiinvaellukseen saapuneisiin 
naisiin kriittisesti, jollei jopa suoranaisen misogynisesti, pitäen näitä 
tavarapaljouden hypnotisoimina, kevytkenkäisinä ja turhamaisina pääsyyllisinä, 
joiden paikalle tuoma moderni, kulutuskeskeinen maailmallisuus on tahrannut ja 
tuhonnut Lourdes’n pyhyyden. Huysmans’n kuvaa Lourdes’n pyhiinvaeltaja-
naiset Neitsyt Marian vastakohtina, impulsiivisina ja kammottavan maallisina, 
Kaufman kirjoittaa.185 Myös Émile Zolan vuonna 1894 romaani Lourdes 
suhtautuu kriittisesti pyhäkköön ja sitä ympäröineeseen hengellis-materiaaliseen 
kulttuuriin.186 Pahan maallisen ja hyvän taivaallisen naiseuden vastakkainasettelu 
tyypittelee Lourdes’iin saapuneet naiset moderneiksi Eeva-hahmoiksi, jotka ovat 
tahranneet pyhän lokaation tuomalla sinne helmojensa liepeissä konsumerismin ja 
taikauskon käärmeen. Konservatiiviset aikalaiskriitikot kokivat myös, että 
Lourdes’n moderni pyhiinvaelluskulttuuri kaikkine konsumeristisine 
erikoisuuksineen sekoitti pyhää ja profaania tavalla, joka tahrasi katolista 
perinnettä anteeksiantamattomasti. Näin ollen myös kaupungin papisto, joka loi ja 
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yhdisteli erilaisia kulutushyödykkeitä tukemaan luovasti pyhiinvaelluksen 
sanomaa, oli jatkuvasti kriitikoiden hampaissa, Kaufman kirjoittaa.187 
 Pyhiinvaeltaja-naisia kaikista äänekkäimmin arvostelleet tahot olivat 
Kaufmanin mukaan usein konservatiiveja. Pyhän ja profaanin sekoittumista ja 
naisten roolia pyhiinvaelluksessa vastustaneiden tahojen taka-ajatuksena oli 
erityisesti huoli naisten vapaamman ja itsenäisemmän liikkumisen aiheuttamista 
rapauttavista vaikutuksista yhteiskunnan moraaliin. Erityisen huolestuttavana, 
konsumerismi-kritiikin taustalle piilotettuna ilmiönä, pidettiin naisten itsenäistä 
liikkumista, rahankäyttöä ja kasvanutta kulutusvoimaa Lourdes’n kaupungissa: 
vastuu omasta rahankäytöstä enteili ja pohjusti naisten laajempaa vapaampaa 
toimijuutta ja laajempaa itsenäistä tilaa 1800-luvun lopun Ranskassa, mikä 
tietenkin oli vastoin konservatiivien visioita täydellisestä 
yhteiskuntajärjestyksestä.188 Émile Zola jopa ennusti, että naisten aktiivinen 
osallistuminen hengelliseen kulutusjuhlaan pyhiinvaelluksen aikana johtaisi 
yhdestä moraalittomasta toiminnasta toiseen, eli suoraan prostituutioon. Vapaa ja 
itsenäinen liikkuminen Lourdes’n uskonnollisten ja hengellisten aktiviteettien 
välillä tahrasi Zolan mukaan naisten moraalin ja houkutteli nämä tahraamaan 
katolista uskoa muiden perversioiden kautta.189 Kaufman nostaa esiin kriitikoiden 
kielenkäytön: naisia kuvataan tietämättöminä ja tavallaan osittain 
syntakeettomina, mutta helposti harhaan johdettavina – kuin lapsina. 
Naisvihamielisiä pamfletteja ja esseitä Lourdes’n pyhiinvaelluksesta julkaisseet 
kriitikot sekoittivat argumentteihinsa uusia tieteellisiä näkemyksiä, joiden mukaan 
naisten psyyke oli irrationaalisempi kuin miesten, ja näiden älynlahjat 
vähäisempiä. Debattia käytiin siis monella eri tasolla: vastakkain olivat 
konservatiivinen ja moderni maailmankatsomus, pyhä ja profaani sekä 
luonnollisiksi käsitetyt erot miesten ja naisten välillä, sekä näistä kummunneet 
naturalistiset ja luomisjärjestyksen mukaiset roolit ja tehtävät yhteiskunnassa.190 
Naisten näkyvä rooli Lourdes’sa tarkoitti myös muutosta julkisen ja sakraalin tilan 
jaossa. Naiset nousivat aktiivisiksi toimijoiksi esimerkiksi ihmeparantumisten 
todistajina, mikä tarkoitti ihmeparantumisiin liittyvien narratiivien haltuunottoa 
sekä myös yleistä näkyvyyttä aktiivisina ja itsenäisinä toimijoina erilaisissa, 
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pyhän ja profaanin rajoja rikkoneissa ja sekoittaneissa tehtävissä 
pyhiinvaelluskaupungin katukuvassa. 
 Lourdes’n pyhiinvaelluksen alkuvaiheessa ilmenneitä, eri intressien 
välisen ristivedon kaltaisia ilmiöitä on nähtävissä myös Sainte Saran kultin ja 
pyhiinvaelluksen ympärillä; kulkijakansan saapuminen toukokuun 
pyhiinvaellukseen keikauttaa kaupungin väestörakenteen päälaelleen tekemällä 
enemmistöstä vähemmistön ja etnisen vähemmistöstä enemmistön. Asetelma on 
varsin provokatiivinen, eikä lainkaan ongelmaton. Kulkijakansaan liitettyjen 
rotuennakkoluulojen ja stereotyyppisten käsitysten ollessa iskostuneina syvälle 
alueen asukkaiden alitajuntaan, on sanomattakin selvää, että kyseisen 
vähemmistön voimakas näkyvyys ja presenssi pyhiinvaelluksen aikana synnyttää 
samankaltaisia ja –tasoisia argumentteja, joita naiset Lourdes’ssa saivat osakseen.  
 
”Älä mene sinne. He [kulkijakansa] juovat ja tappelevat.”191 
 
 Kummankin pyhiinvaelluksen, Lourdes’n ja La Fête de Sainte Saran 
tapauksessa, toisten (naiset tai etninen vähemmistö), oletetusti syntakeellisesti 
alentuneiden ja moraalisesti heikompien, nousu pois siitä passiivisuuden ja 
näkymättömyyden marginaalista, joihin nämä muuten mieluusti siivottaisiin, saa 
valtaa yleensä suvereenisti käyttävän väestöosan (miehet tai valtaväestön 
edustajat) nousemaan takajaloilleen. Vaikka pyhiinvaelluksen muuttuminen 
karnevalistiseksi kansanjuhlaksi, jossa maalliset huvitukset saavat suuren 
merkityksen, tuo mukanaan infrastruktuurin kuormittumisen ja yleisten 
järjestyshäiriöiden kaltaisia lieveilmiöitä, ei liene aiheetonta myös pohtia 
kysymystä siitä, kuinka suuri osa tapahtumien valtaväestössä synnyttämästä 
huolesta on peräisin kokemuksesta, jossa totuttu luonnonjärjestys ja valta-
asetelmat järkkyvät: näkymättömiin työnnetty puskee itsensä julkeasti näkyviin, 
ottaa valtaansa sen tilan, roolit ja toimijuuden, jotka stabiiliksi ja normaaliksi 
koetussa maailmassa on varattu valtaa yleensä käyttävälle väestönosalle. 
Lourdes’sa miehet olivat pakotettuja katsomaan, kuinka naiset valtasivat ja 
muokkasivat pyhän tilaa ja käytäntöjä omien halujensa ja tarpeidensa mukaisesti. 
Yhtälailla Les Saintes-Maries-de-la-Mer’issa kulkijakansaa ei voi olla 
huomaamatta La Fête de Sainte Saran aikana; se venyttää ja rikkoo normeja 
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halunsa ja tahtonsa mukaan, ottaa haltuunsa niin kaupungin kadut kuin siellä 
kulkevien verkkokalvotkin. Pyhimys auktorisoi vähemmistön ottamaan vallan 
käyttöönsä pyhiinvaelluksen ajaksi. Tällöin ei mikään maallinen auktoriteetti 
pysty siivoamaan vähemmistöä tai alisteisessa asemassa muuten elävää ryhmää 
takaisin omaan näkymättömään lokeroonsa. Tapa, jolla valtaväestö tai instituutio 
pyrkii puolestaan saamaan vallan takaisin itselleen, on yrittää omia toisten 
asemassa olevien pyhimys: pystyttää sille omien normiensa mukainen patsas, 
säädellä pyhiinvaelluksen kulkua suosimalla tiettyjä traditioita toisten 
kustannuksella tai suoranaisesti rajoittaa yksilöiden tai yhteisöjen pääsyä 
pyhimyksensä läheisyyteen. 
 
5.5. Magdalan Maria 
Katherine Ludwig Jansen kirjoittaa Magdalan Marian olleen toisiksi suosituin 
pyhimys Euroopassa heti Neitsyt Marian jälkeen.192 Magdalan Maria on 
Luukkaan evankeliumissa esiintyvä syntinen nainen, josta ajetaan ulos demonisia 
henkiä, ja joka on Jeesuksen ylösnousemuksen ensimmäinen todistaja. Jacobus de 
Voraginen vuonna 1275 koostaman pyhimyslegendan mukaan Magdalan Maria 
päätyi Jeesuksen ristinkuoleman jälkeen muiden varhaiskristittyjen kanssa Etelä-
Ranskan Provenceen, silloiseen Galliaan, tuomaan pakanoille kristinuskon 
sanomaa.193 Magdalan Marian elämästä kertovan vita evangelican mukaan 
pyhimys vaikutti ensin Aix-en-Provencessa kollegansa ja myöhemmin Aix-en-
Provencen ensimmäiseksi piispaksi kohotetun Maximinin kanssa. Magdalan 
Maria teki de Voraginen vita evangelican mukaan useita ihmeitä jo elinaikanaan 
parantaen sairaita, herättäen kuolleita henkiin, vapauttaen vankeja sekä auttaen 
synnytykseen ja hedelmällisyyteen liittyvissä ongelmissa.194 Myös vankikarkurit 
pitivät Magdalan Mariaa suojelijanaan tehden joskus pyhiinvaelluksen La Sainte-
Baumeen onnistuneen pakonsa jälkeen.195 Aktiivisen toimintakautensa jälkeen 
Magdalan Maria vetäytyi eristyksiin, viettämään elämänsä viimeiset vuodet 
erakkona mietiskellen ja vain enkelit seuranaan.196 Kuoltuaan Magdalan Maria 
haudattiin Etelä-Ranskan Saint-Maximiniin, josta legendan mukaan tämän 
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maalliset jäännökset käytiin ryöstämässä Burgundin Vézelay’n katedraaliin.197 
Magdalan Marian reliikit löydettiin kuitenkin ”uudelleen” Saint-Maximinista, 
vuonna 1279, minkä jälkeen kulttitoiminta on jälleen keskittynyt Burgundin 
sijasta Provenceen.198 
 Jansen huomauttaa, että siinä missä muihin Raamatun 
naishahmoihin viitataan näiden aviomiesten tai muiden sukulaissuhteiden kautta, 
on Magdalan Maria nimetty kotikaupunkinsa mukaan – tämä seikka ilmentänee 
Magdalan Marian aviotonta ja jokseenkin itsenäistä elämäntapaa.199 Varhaisimmat 
Magdalan Marian elämästä kertovat lähteet ovat Raamatun Uuden Testamentin 
neljä evankeliumia: Matteus, Markus, Luukas sekä Johannes, joissa pyhimys 
mainitaan yhteensä 12 kohdassa.200 Uuden Testamentin lisäksi Magdalan Marian 
elämästä kertovia gnostilaisia ja varhaiskristillisiä apokryfisiä evankeliumeja on 
säilynyt yhteensä kolme kappaletta.201 Magdalan Maria kuvataan gnostilaisissa 
evankeliumeissa profeetallisena hahmona, joka ymmärsi ja säilytti gnosiksen, 
Jeesuksen henkisen ja hengellisen perinnön, paremmin kuin muut opetuslapset. 
Magdalan Marian mukaan nimetyssä gnostilaisessa Marian Evankeliumissa pyhän 
naisen merkitystä painotetaan Jeesuksen uskottuna ja läheisimpänä 
opetuslapsena202 tavalla, joka on myöhemmin synnyttänyt runsaasti spekulaatioita 
ja hypoteeseja koskien Magdalan Marian todellista sekä symbolista roolia ja 
merkitystä kristinuskon perinteessä; osa teorioista esittää Magdalan Marian 
Jeesuksen puolisona, seksuaalisena kumppanina tai tämän lapsen äitinä.203 Jansen 
argumentoi gnostilaisten evankeliumien kuvaamien, Jeesuksen ja Magdalan 
Marian välisten suudelmien allegoristen merkitysten puolesta; gnostilaisen 
dualismin kautta Jeesuksen ja Magdalan Marian välinen suhde olisi 
hahmotettavissa toisiaan täydentävien (vasta-) parien kautta feminiinisen ja 
maskuliinisen välisenä tasapainona, Aatamina ja Eevana, Logoksena ja Henkenä 
(Spirit), maallisen avioliiton tai fyysisen suhteen sijaan.204 Filippuksen 
evankeliumi käyttää Magdalan Marian suhteesta Jeesukseen kreikankielen sanaa ὁ 
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κοινωνός, joka voi yhteydestä riippuen tarkoittaa niin puolisoa, toveria kuin 
liikekumppaniakin.205  
 Herran seurassa kulki aina kolme naista: Maria, hänen äitinsä, tämän sisar ja 
Magdalan Maria, jota kutsutaan hänen kumppanikseen. Maria on hänen sisarensa, äitinsä ja 
kumppaninsa.
 206 
 Filippuksen evankeliumin suomentanut Ismo Dunderberg 
huomauttaa, että tekstissä muualla käytetty, vaimoa tarkoittava sana on šime, joten 
on epätodennäköistä, että evankeliumi viittaisi Magdalan Mariaan Jeesuksen 
aviopuolisona.207 Magdalan Marian rooli on silti jännitteinen tulkintatavasta 
riippumatta – varhaiskristillisen seurakunnan miespuoliset apostolit, kuten Pietari, 
eivät suhtautuneet suopeasti naisen rooliin apostolina, saati hengellisenä 
auktoriteettina.208  Gnostilainen evankeliumi Pistis Sophia kuvaa Pietarin 
negatiivista suhtautumista Magdalan Mariaan ja tämän asemaan apostolien 
joukossa tavalla, joka yhä heijastuu keskusteluun naisten roolista ja toimijuuden 
tasosta roomalaiskatolisen kirkon piirissä, Jansen kirjoittaa.209 Magdalan Mariaan 
liittyvässä apokryfisessä perinteessä sekä hagiografioissa kuvattu aktiivisen 
toimijan ja opettajan rooli soti muun muassa Paavalin ja Pietarin varhaiskirkon 
naisten asemaa koskeneita käsityksiä vastaan210 ja aiheutti hämmennystä ja 
päänvaivaa 1000-luvun roomalaiskatolisessa kirkossa, jossa abbedissojen ja 
nunnien oli kiellettyä antaa toisilleen siunauksia tai kuulla synnintunnustuksia.211 
Magdalan Maria esiintyy useissa Jansenin käsittelemissä keskiaikaisissa 
maalauksissa kuvattuna aivan selvästi tunnistettava apostolin viitta harteillaan, 
opettamassa ja saarnaamassa niin pakanoille212 kuin juutalaisille213. Hagiografia 
puolestaan kuvaa, kuinka Magdalan Maria saarnasi Marseillessa kahden vuoden 
ajan, kunnes joka ikinen epäjumalan patsas oli tuhottu.214 1300-luvulta peräisin 
oleva maalaus esittää Magdalan Marian Marseillessa särkemässä ja kaatamassa 
epäjumalien patsaita kumoon.215 Vaikka gnostilainen suuntaus hiipui ja katosi, sen 
korostama Magdalan Marialle annettu rooli visionäärinä sekä salaisen tiedon 
ymmärtäjänä ja säilyttäjänä säilyi ja eli yhtälailla rinta rinnan myöhäisempien 
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pyhimystä koskeneiden tekstien ja –kuvausten kanssa vaikuttaen myös 
moninaisiin pyhimystä nykypäivänä koskeviin tulkintoihin. Magdalan Marian 
antama, toiminnallisen hengellisyyden, esimerkki synnytti keskiajalla ja sen 
jälkeen erityisesti laupeudentyön ja sairaanhoidon ympärille keskittyvää 
toimintaa; pyhimyksen mukaan on nimetty ja perustettu lukemattomia sairaaloita 
ympäri Eurooppaa 1200-1300-luvuilta alkaen, joihin erityisesti naiset hakeutuivat 
auttamaan ja hoitamaan vähäosaisia ja sairaita.216 
 Magdalan Marian hagiografiat, 800-luvulta alkaen laaditut 
pyhimyselämäkerrat, ovat synteesejä useiden Lähi-idässä sekä Egyptissä 
vaikuttaneiden naispyhimysten ja –askeettien elämänvaiheiden kuvauksista, joissa 
yhteisesti esiintyvä teema on Jansenin mukaan naisten entinen syntinen elämä, 
prostituution harjoittaminen sekä parannuksen teko katumuksen ja asketismin 
kautta.217 Patristisessa, 1400-luvulla syntyneessä, kirjoitusperinteessä Magdalan 
Mariaan liitettiin runsain mitoin Neitsyt Marian piirteitä. Synteesin tuloksena 
Magdalan Mariasta luotiin ihanteellisimmassa muodossaan ”uusi Eeva”, 
parannuksen tehnyt nainen, joka Jeesuksen ylösnousemusta todistamalla 
täydellisti symmetrian ja mursi perisynnin vaikutuksen.218 Jansen kirjoittaa, että 
tästäkin huolimatta prostituoidun ja syntisen naisen maine syöpyi tiukasti kiinni 
Magdalan Marian hahmoon keskiajalla kirjoitetuissa hengellisissä teksteissä, jotka 
kuvasivat Magdalan Mariaa yleisenä naissukupuoleen liitettyjen paheiden ja 
negatiivisten luonteenpiirteiden edustajana, sekä esimerkillis-arkkityyppisenä 
katuvan syntisen hahmona.219  
 Magdalan Marian värikkäät elämänvaiheet innoittivat keskiajan 
taiteilijoita, jotka kuvasivat tämän mielellään hyvin sensuaalisesti; vitan mukaan 
La Sainte-Baumen220 luolassa erämaan keskellä 30 viimeisen elinvuotensa221 ajan 
askeettina asuneen Magdalan Marian vaatteet olivat legendan mukaan kuluneet 
pois vuosien saatossa, joten tämä luonnollisestikin kuvattiin alasti, vain vaaleat tai 
joskus myös punertavat hiukset peittonaan. Naisen pitkät, avoimet hiukset koettiin 
keskiajalla hyvin eroottisiksi sekä myös ylellisen ja syntisen elämän 
vertauskuvaksi varakkaiden naisten ja prostituoitujen käyttäessä aikaa ja rahaa 
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kampauksiin sekä erilaisiin, hengenmiesten diabolisina pitämiin, hiuslaitteisiin.222 
Jansen kirjoittaa, että keskiaikainen termi beata peccatrix, siunattu syntinen, 
kuvaa osuvasti Magdalan Marian hahmoa sekä tähän liitettyä kuvaperinnettä, joka 
selvästi kiihotti taiteilijoiden mielikuvitusta.223  
 Jansen huomauttaa, keskiajan naisten pyrkiessä imitoimaan 
Magdalan Mariaa ja tämän esimerkkiä omassa elämässään, miehet tyytyivät 
enemminkin pyhimyksen ja tämän hyvien tekojen ihailuun.224 Kuitenkin myös 
miespuoliset askeetit ja munkit kokivat Magdalan Marian läheiseksi esikuvakseen 
tämän sukupuolesta riippumatta pyrkimällä samastumaan tämän läheiseen 
suhteeseen Jeesuksen kanssa, katuvaan ja nöyrään luontoon sekä aktiiviseen 
laupeudentyöhön. Miespuoliset askeetit pyrkivät silti tekemään samalla 
aktiivisesti eroa Magdalan Marian feminiinisiin, negatiivisina pidettyihin 
piirteisiin ja aspekteihin.225 Jo Eevan ja muiden Raamatun petollisten naisten 
esimerkit toimivat vahvistuksena ajatukselle, jonka mukaan naisen luonnon ja 
luonteen katsottiin olevan heikompia kuin miehen, ja täten enemmän kallellaan 
syntiin ja alttiimpia moraalittomuuksiin.226 Magdalan Mariaa ennen 
kääntymystään ja katumustaan kuvataan keskiaikaisissa teksteissä varsin 
vaaralliseksi esimerkiksi naisille: vapaaksi, naimattomaksi, kauniiksi ja 
ylellisyyden ja nautintojen ympäröimäksi. Jansen kirjoittaa, että kaikkien edellä 
mainittujen asioiden tulkittiin kirkon piirissä olevan heikkotahtoisille ja 
luonteeltaan yksinkertaisille sekä turhamaisille naisille vaaraksi, mutta pahinta oli, 
että samalla ne houkuttelivat miehiä turmeltuneisuuteen levittäen näihinkin synnin 
saastaa.227 Naisiin, ja myös Magdalan Mariaan liitettyjä syntejä olivat ylpeyden 
kuolemansynnin kanssa käsi kädessä kulkeva turhamaisuus sekä luxuria, joiden 
ajateltiin ilmenevän ylellisenä ja yltäkylläisenä elämäntapana, hauskanpitona, 
tanssina, lauluna, kevytmielisyytenä sekä koristautumisena niin vaattein kuin 
kosmeettisin tuottein228 sekä sensuaalisina että seksuaalisina haluina ja tekoina.229 
Näiden naisellisten paheiden harjoittaminen oli keskiajan kirkonmiesten mielestä 
todella vakava uhka koko yhteiskunnan moraalille ja sieluntilalle.230  
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 Prostituoidun tai porton (meretrix)231 leimaan ei Rooman 
valtakunnan lakien nojalla välttämättä tarvittu edes maksettua seksiaktia, vaan 
siihen riitti pelkästään naisen näkyvä esiintyminen tai himon ja halun 
osoittaminen ja ilmaiseminen toista henkilöä kohtaan.232 Jansen huomauttaa, että 
kun Magdalan Marian vitan sisältämät kuvaukset tämän ylellisestä elämästä ja 
turhamaisuudesta tulkittiin tarpeeksi suoraviivaisesti, saatiin syntisestä naisesta 
tehtyä prostituoitu: 
 If you dressed like a whore and acted like a whore you were considered a whore. 
Medieval preachers took it as axiomatic that Mary Magdalen had been a prostitute before her 
penitential conversion at the house of Simon Pharisee. 
233
 
 Magdalan Marian esimerkistä Provenceen perustettiin 1300-luvulla 
useita yksityisiä pyhimyksen mukaan nimettyjä ja tämän suojeluksessa olevia 
nunnaluostareita konvertiiteille, “katuville naisille”, ja entisille prostituoiduille.234 
Koska Magdalan Maria kuvattiin suurimpana syntisenä, oli hänen katumuksensa 
ja halunsa parannuksen tekoon myös kaikista suurinta – ja täten toimintana varsin 
esimerkillistä, tavoiteltavaa ja samastuttavaa.235 Pyhimyksestä tuli täten 
tavallisille uskoville myös toivon symboli, syntisten puolestapuhuja236 ja viesti 
siitä, ettei syntisen sopinut vajota paheidensa edessä epätoivoon, vaan tämän tuli 
aktiivisesti ponnistella katumuksen kautta kohti parannusta ja Jumalaa.237 Jansen 
kirjoittaa, että Magdalan Marian syntistä elämää seurannut katumus ja 
parannuksen teko rinnastavat tämän jälleen Eevaan ja Neitsyt Mariaan: Magdalan 
Marian kääntymys sekä tämän tuoma ylösnousemuksen ilosanoma toimivat 
kontrastina Eevan tekojen perusteella ihmiskunnalle langetetulle kuolemalle ja 
perisynnille.238 Kiintoisa yhtymäkohta Neitsyt Mariaan löytyy myös Magdalan 
Marian katumuksen kautta palautuneesta neitsyydestä.239 Pyhän naisen vanhan ja 
uuden elämän välisen kontrastin teema oli niin herkullinen, että se esiintyi 
lukuisissa, toinen toistaan värikkäämmin kuvatuissa, keskiaikaisissa 
hagiografioissa sekä usein myös Magdalan Marian esimerkistä kääntymyksen 
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tehneiden tai pyhimystä imitoineiden henkilöiden elämää ja tekoja kuvaavissa 
kertomuksissa ja aikalaiskuvauksissa.240 
 Magdalan Marian kultti vakiintui noin 1000-luvulla jKr. 
Vézelay’ssa, Burgundissa, jossa Magdalan Marian reliikkien väitettiin alun perin 
sijaitsevan ennen niiden uutta löytymistä Saint-Maximinista.241 Provencesta 
unessa saadun ilmoituksen perusteella uudelleen löytyneet reliikit olivat kaiken 
kaikkiaan hämmästyttävät: Magdalan Marian kallossa oli edelleen jäljellä ihoa 
kohdassa, johon ylösnoussut Jeesus oli tätä puutarhassa Pääsiäisaamuna 
koskettanut, kielestä kasvoi vihreä verso, ja tämän hiukset olivat muuttuneet 
tuhkaksi. Lisäksi reliikkien mukana löytyi ristin juurelta kerättyä veristä maata 
sisältänyt ruukku. Löytöpaikalle rakennettiin Magdalan Marian ilmoituksen 
mukaisesti kirkko, jonne kullatut reliikit juhlallisesti asetettiin näytille koko 
kristikuntaa varten.242 Vaikka pyhimyksen reliikit ovat näytillä Saint-
Maximinissa, on läheinen luola La Sainte-Baume, jossa pyhimys legendan 
mukaan vietti viimeiset elinvuotensa, silti pyhiinvaellusten keskipiste. Jansen 
kirjoittaa aikalaislähteiden osoittavan, että La Sainte-Baumen muodostuneen 
tärkeäksi pyhiinvaelluskohteeksi jo 1200-luvun loppupuolella.243  
 
5.6. Pyhää naiseutta etsimässä 
Anna Fedelen kolmesta, vuosina 2004-2005 toteutetuista, osallistuvaa 
havainnointia hyödyntäneistä kenttätutkimusmatkasta Etelä-Ranskaan koostettu 
tutkimus Looking for Mary Magdalene pureutuu Eurooppalaisen 
pyhiinvaellustradition jatkumossa esiintyvään uudehkoon ilmiöön: erityisesti 
Ranskan roomalaiskatoliset pyhiinvaelluspaikat keräävät yhä enenevissä määrin 
itsensä ei-kristityiksi mieltäviä pyhiinvaeltajia, joiden pääasiallisiin kiinnostuksen 
kohteisiin kuuluvat Fedelen mukaan Magdalan Marian pyhäkkö sekä Mustien 
Madonnien kulttipaikat – näissä pyhissä paikoissa vierailun motivaationa on 
lokaatioista välittyvä ”pyhä feminiininen energia” (Sacred Feminine).244 Anna 
Fedele keräsi etnografisen materiaalinsa osallistuvan havainnoinnin kautta: hän 
osallistui kolmeen pyhiinvaellukseen tehden osallistujien haastatteluja ennen, 
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jälkeen ja läpi pyhiinvaelluksen.245 Fedele mainitsee haastattelujen tekemisen 
olleen haasteellista: etnografisen aineiston onnistunut kerääminen vaati paljon 
aikaa ja energiaa pyhiinvaeltajien luottamuksen saavuttamiseksi. Pyhiinvaeltajat 
suhtautuivat Fedelen mukaan hänen tutkijanpositioonsa varovaisen 
ennakkoluuloisesti kohdattuaan aiemmin vähättelyä ja suoranaista pilkkaa 
uskomustensa ja spiritualiteettiensa harjoittamisen vuoksi.246  
 Magdalan Maria oli Fedelen seuraamille pyhiinvaeltajille 
samastumisen sekä itsensä korjaamisen väline: Fedelen tutkimuksen kohteena 
olleet pyhiinvaeltajat pyrkivät samastumaan Magdalan Mariaan niin pyhänä kuin 
profaanina esikuvana. Samastumisen ja Magdalan Marian tuntemisen 
tarkoituksena pyhiinvaeltajilla oli usein parantaa tai korjata omaa suhdettaan 
ruumiillisuuteensa, kehollisuuteensa, seksuaalisuuteensa tai feminiinisyyteensä 
niin yksilöllisellä kuin kollektiivisellakin tasolla.247 Pyhiinvaeltajat pyrkivät 
harmonisoimaan sisäisen feminiinisyytensä ja maskuliinisuutensa tasapainon 
Magdalan Marian kautta sekä löytämään myös syvemmän ja tiiviimmän suhteen 
omaan naiseuteensa. Useat pyhiinvaeltajat kokivat kuvaustensa perusteella tämän 
suhteen olevan jollain tasolla puutteellinen tai vahingoittunut, joko yhteiskunnan 
instituutioiden ja sen paineiden tai henkilökohtaisten vastoinkäymisten takia.248 
Fedelen otantaan kuuluneet pyhiinvaeltajat matkustivat katolisiin pyhiin 
paikkoihin toteuttamaan omia rituaaleja, joissa yhdisteltiin elementtejä 
uuspakanuudesta ja –shamanismista jumalatar-uskoon sekä Äiti Maa-
tematiikkaan.249  
 Pyhiinvaeltajien puhuessa Magdalan Mariasta, esiin nousee 
pyhimyksen kiinteä, joskin polaarinen, suhde Neitsyt Mariaan ja tätä kautta 
molempien rooli arkkityyppisen Jumalattaren eri aspektien edustajina, kirjoittaa 
Fedele. Pyhiinvaellusten vetäjät, Celso, Roger ja Dana esittivät nämä kaksi 
feminiisiksi arkkityypeiksi koettua naishahmoa naisellisina malleina ja 
esimerkkeinä, joiden ominaisuudet, roolit ja painotukset ovat vaihdelleet kahden 
tuhannen vuoden ajan riippuen siitä, kuka perinnettä on hallinnoinut ja mihin 
tarkoituksiin sitä on käytetty. Italialainen Celso argumentoi, että vaikka Neitsyt 
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Maria on ollut pitkään ”ainoa sallittu naisellisen olemisen malli”, 250  on siitä tullut 
jo liian ”taivaallinen”, ja näin ollen rajoittava ja epäsamaistuttava. Tämän vuoksi, 
sekä myös new age-liikkeen myötä, Magdalan Maria on tullut uudelleen esiin 
tuoden toisenlaisen, inhimillisemmän ja molempien sukupuolien samastumisen 
mahdollistavan esimerkin, joka on yhtä aikaa sekä voimakkaan lihallinen ja 
sensuaalinen että myös transsendentti.251 Neitsyt Marian ollessa täysin pyhä ja 
perisynnistä vapaa, taivaallinen nainen, oli Magdalan Maria yhä taustansa kautta 
kiinni maallisessa todellisuudessa. Magdalan Marian ja Neitsyt Marian 
taivaallisen ja maallisen naiseuden väliseen suhteeseen liittyy myös 
ylösnousemuksen todistamisen teema, ja kysymys siitä, miksi ylösnoussut Jeesus 
ei näyttäytynyt ensimmäiseksi äidilleen, vaan juuri Magdalan Marialle. Jotkut 
teemaa keskiajalla pohtineet munkit sekä muut kirkolliset toimijat päätyivät 
siihen, että Neitsyt Maria tiesi poikansa ylösnousemuksesta sen 
tapahtumahetkellä, eikä näin ollen tarvinnut tiedolleen erityistä vahvistusta 
käymällä haudalla,252 kun taas toiset kokivat, että ylösnousseen näyttäytyminen 
ensimmäiseksi juuri Magdalan Marialle korosti tämän erityisasemaa naisten ja 
myös muiden apostolien joukossa.253   
 Espanjalaisista pyhiinvaeltajista koostunutta ryhmää johtanut Dana 
koki Magdalan Marian hahmon olevan pohjimmiltaan patriarkaalisen perinteen 
tuotos ja rohkaisikin pyhiinvaeltajia etsimään ja löytämään ”oman Magdalan 
Mariansa”. Omaa Magdalan Mariaansa Dana kuvaa Fedelen tekstissä feminiinisen 
viisauden, Sofian, inkarnaatioksi. Muita pyhiinvaeltajien Magdalan Marialle 
antamia merkityksiä olivat Jumalattaren temppeliprostituoitu, Graalin maljan 
säilyttäjä, apostoleista korkein, Jeesuksen puoliso ja tämän lasten äiti sekä 
arkkityyppinen rakastajan hahmo.254 Kaikki Fedelen tutkimuksessa esiintyvät 
pyhiinvaeltajat, riippumatta siitä, oliko näillä katolista taustaa tai ei, kokivat 
katolisen kirkon naista alistavana ja näiden roolia vähättelevänä, patriarkaalisia 
rakenteita vahvistavana instituutiona.255 Pyhiinvaeltajat suhtautuivat myös 
kriittisesti kristilliseen synnin käsitteeseen.256 Käsitys Magdalan Mariasta 
syntisenä naisena (peccatrix) ja prostituoituna on Jansenin mukaan keskiajalla 
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tietoisesti konstruoitu symboli, jonka attribuutit olivat yleistettävissä ajan 
käsitykseen naissukupuolelle ominaisista, negatiivisista luonteenpiirteistä. 
Seksuaalisuus ja siihen liittyvä pahuus liitettiin keskiajalla erityisesti naiseen, 
joten Magdalan Marian syntisyyden laatu on hyvin arkkityyppistä.257  
 Keskiajan saarnaajien ja pappien naisille suuntaama kehotus 
katumukseen ja parannuksen tekoon ei sisältänyt pelkästään huolta naisten 
sielujen tilan puolesta, Katherine Ludwig Jansen huomauttaa, vaan motiivina oli 
myös mahdollisten, naisten aseman ja vaikutusvallan parantamista koskeneiden 
pyrkimysten horjuttaminen.258 Illustratiiviset kertomukset luxurian ja vanitasin 
pauloissa eläneestä ja demonien riivaamasta Magdalan Mariasta oli luultavasti 
suunnattu tuottamaan pistos varakkaiden ja vaikutusvaltaisten naisten 
omatunnossa, sekä osoittamaan näille sopiva paikka yhteiskunnan sosiaalisten 
normien puitteissa nöyrinä ja kavalia feminiinisiä ominaisuuksiaan katuvina 
yhteisön palvelijoina, kadonnutta neitsyyttään ja puhtauttaan takaisin tavoitellen; 
olivathan ne palautuneet Magdalan Mariallekin tämän katumuksen ja Jumalan 
sanalle kuuliaisen elämäntavan myötä.259 
 Pyhiinvaeltajien kansallisuudet ja sosiaaliset taustat vaihtelivat 
huomattavasti, mutta näitä yhdistävä ja Magdalan Marian hahmoon liittävä tekijä 
oli erityisesti sangraal-teoria: 1890-luvulla tuotettu hypoteesi, jossa Magdalan 
Maria kuvataan Jeesuksen kumppaniksi, sekä tämän lasten äidiksi. Näin ollen 
Magdalan Maria käsitetään kuninkaallisen, salatun ja pyhän sukulinjan 
synnyttäjäksi ja alkulähteeksi. Sangraal-teoria ja sen tulkinnat korostavat myös 
Magdalan Marian roolia Jeesuksen opetusten salaisten ja tosien merkitysten 
ymmärtäjänä ja välittäjänä, mitä taas katolinen kirkko patriarkaalisen agendansa 
myötä pyrkii osaltaan häivyttämään.260 
 Magdalan Marian ja Sainte Saran tiet risteävät Etelä-Ranskassa 
moneen otteeseen sekä paikallisten legendojen että pyhiinvaeltajien ”mukanaan 
tuomien” uskomusten kautta. Ei siis liene yllättävää, että Anna Fedelen 
pyhiinvaeltajat pysähtyivät matkallaan myös Les Saintes-Maries-de-la-Mer’issa, 
vieraillakseen Sainte Saran kryptassa. Pyhiinvaeltajat jakoivat yleisesti sangraal-
teoriaan liittyvän käsityksen, jonka mukaan Sara olisi Jeesuksen ja Magdalan 
Marian tytär, pyhän verilinjan alkupää. Fedele kirjoittaa, että Les Saintes-Maries-
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de-la-Mer’issa vierailleilla pyhiinvaeltajilla ei ollut ongelmia Saran monitahoisen 
roolin suhteen; Sara oli yhtä aikaa kulkijakansan prinsessa, katolisen kirkon 
Marioiden palvelijatar sekä Jeesuksen ja Magdalan Marian tytär.261 Tässä 
mielessä Fedelen seuraamat pyhiinvaeltajat suhtautuivat Saran hahmoon 
liitettyihin rooleihin hyvin luonnollisesti ja joustavasti; eri lähteistä koottujen 
roolien välillä ei ollut konflikteja, vaan ne kaikki sopivat Saran hahmoon aivan 
kuten näiden Magdalan Mariaankin liittämät eri aspektit ja roolit.  
 Paikallislegendan tasolla Saran ja Magdalan Marian roolit ristesivät 
myös yllättäen, kun vuonna 2013 haastattelemani, Les Saintes-Maries-de-la-
Mer’ista kotoisin oleva nainen kertoi, että kirkon alla sijainneesta 
varhaiskristillisestä nekropolista löytyneet reliikit eivät suinkaan kuuluneet Sainte 
Saralle, toisin kuin yleensä on ajateltu. Vastaajan mukaan Saran maalliset jäänteet 
löytyivät itse asiassa La Sainte-Baumesta, Magdalan Marian luolasta.262 
Puhuttamani naisen mukaan Sara olisi asunut Maria Jacobén ja Maria Salomén 
sijasta Magdalan Marian kanssa La Sainte-Baumessa ja toiminut tämän 
palvelijattarena. Tämä versio Saran legendasta lienee suhteellisen tuore, joskaan 
sen lähdettä, vastaajan mainitsemaa ”Monique Veillonin” teosta ”La Véritable 
histoire de Sarra” en kyennyt syystä tai toisesta jäljittämään. Haastattelemani 
nainen johti Saraan ja Magdalan Mariaan liitetyt attribuutit lasten suojelijoina 
”Monique Veillonin” oletetussa kirjassaan esittämästään kuvauksesta, jossa Sara 
pelasti Les Saintes-Maries-de-la-Mer’issa asuneen nomadikansan lapset 
joutumasta uhratuiksi pakanallisissa palvontamenoissa. Sara kuljetti lapset turvaan 
Magdalan Marian luokse La Sainte-Baumeen. 
 
5.7. Samastuttava pyhimys 
Pyhimyksestä tulee sitä todellisempi, mitä samastuttavampia piirteitä tämän 
hahmossa on. Arkkityyppisten piirteiden ja ominaisuuksien tarjotessa 
samastumispinta-alaa, taipuvat ne myös leimaamaan joko tietyn ryhmän tai 
esimerkiksi kokonaista sukupuolta. Keskiajalla esitetty kritiikki vanitasin ja 
luxurian pauloissa eläneitä tosielämän Magdalan Marioita kohtaan on ollut 
pyrkimys suitsia varakkaita tai yhteiskunnallisesti merkittävissä rooleissa olleita 
naisia luomisjärjestykselle tyypilliseen rooliin, passiivisiksi neitsyiksi, vaimoiksi 
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ja äideiksi.263 Samalla tavoin Lourdes’n ”konsumerismin huumaamia naisia” 
kohtaan suunnatussa aikalaiskritiikissä resonoi konservatiivien huoli ja pelko 
naisten aiempaa laajemmasta toimijuudesta ja itsenäisyydestä.264 Kummassakin 
tapauksessa instituution sekä miessukupuolen edustajat ovat vedonneet naisen 
luonnostaan vähäisempiin älyllisiin ja moraalisiin valmiuksiin sekä näiden 
alhaisempaan syntakeellisuuteen. Moraaliltaan heikommat ja täten synnintekoon 
taipuvaiset naiset olivat myös uhkatekijä miehille, jotka he saattoivat houkutella 
omalla esimerkillään turmioon. 265 Näin ollen Magdalan Maria toimi sekä 
varoittavana esimerkkinä että mallina parannuksen teosta. Myös 
pyhimyslegendassa mainittu neitsyyden palautuminen266 kietoo Magdalan Marian 
ja Neitsyt Marian samankaltaiseen jatkumoon, jossa ainoa ”oikea” tila saavutetaan 
synnittömyyden ja ei-kehollisuuden kautta. Täydellisen ”tahraton” olotila on 
hyvin kaukana biologista alkuperää, lihaa ja verta, olevien naisten todellisuudesta 
ja ehkäisee myös hyvin tehokkaasti samastumasta Magdalan Mariaan liikaa. 
Maallista alkuperää olevasta pyhimyksestä voidaan yrittää kohottaa taivaallinen ja 
allegorinen hahmo, jolloin tämän maallisiin piirteisiin samastuminen tehdään 
mahdottomaksi tai ei-toivotuksi. 
 Neitsyt Marian esiintyessä taivaallisen neitsyt-naisen ja äitiyden 
ideaali-arkkityyppinä ja Magdalan Marian ollessa maallisen, lihaa ja verta olevan 
naisen sekä myös feminiinisyyteen liitettyjen negatiivisten piirteiden 
malliesimerkki, lienee aiheellista tarkastella myös Sainte Saran hahmoon liittyviä 
arkkityyppisiä piirteitä. Sainte Sara, la Reîne des Gitans, mustalaiskuningatar, 
mahdollistaa pyhiinvaellukseen osallistuville naisille tarttumapinnan 
karnevalistiselle imitaatiolle ja rooliin eläytymiselle riippumatta siitä, kuuluvatko 
nämä kulkijakansaan vai ei.  
 La Fête de Sainte Saran aikana pidetyissä messuissa Marc Prunier’n 
saarnoissa toistui useaan kertaan Pyhään Saraan, sekä Jacobéen ja Saloméen 
samastumisen kehotus, joka joskin laupeuden metaforaksi tarkoitettuna, oli 
suunnattu sekä valtaväestön että kulkijakansan jäsenille. 
 
”Olkaamme yhden päivän ajan kuin Sara, tulkaamme Saraksi.”267  
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 On mahdotonta sanoa, elävätkö korostetulla tavalla 
”mustalaiskuningattariksi” pukeutuneet naiset todeksi Saran legendaa ja tähän 
liittyvää sanomaa; oliko kyseessä tietoinen tai tiedostamaton ”imitatio Christi”, 
syvensivätkö ja henkilökohtaistivatko he pukeutumisen kautta suhdettaan 
pyhimykseen. Yhtä lailla arvailun varaan jää se, oliko tässä silmiinpistävässä 
”imitatio Sarassa” kyse vain kuitenkin vain karnevalistisesta pukuleikistä. 
Magdalan Marian pyhiinvaeltajat pyrkivät herättämään oman sisäisen 
pyhimyksensä tai jopa luomaan sen kokonaan uudestaan, patriarkaalisista 
kehyksistä vapaana. Samastuminen ja pyhimyksen tunteminen toimivat kanavana, 
jota myöten ”pyhä feminiininen energia” oli saavutettavissa.268 Mircea Eliade 
kirjoittaa, että yli-inhimillisiin ja transsendentteihin esikuviin samastuminen ja 
niiden tavoittelu on uskonnolliselle mielellä ”luonnollista”, sillä ”uskonnollinen 
ihminen haluaa olla [olemassa] eri tavalla kuin mitä oleminen on hänen profaanin 
eksistenssinsä tasolla.”269 Jumalten ja yli-inhimillisten esimerkkien tavoittelu ja 
imitointi toistaa Eliaden mukaan kaiken sen saman, mitä esikuvatkin ovat tehneet. 
Erityisesti rituaalinen tai intentionaalisesti uskonnollinen toiminta palauttaa 
uskovan samaan myyttiseen ja ”jumalten läsnäolon ja toiminnan pyhittämään 
alkuaikaan”.270 
 Magdalan Marian luokse saapuneet pyhiinvaeltajat kiersivät 
vaelluksen johtajien valitsemia Sainte-Baumea ympäröiviä ”voimapaikkoja”: 
lähteitä, luolia, esikristillisiä pyhiä paikkoja sekä Mustien Madonnien 
kulttipaikkoja.271 Näiden paikkojen energian tulkittiin olevan erityisen 
voimakasta, mikä ilmeni Rogerin ja Danan mukaan esimerkiksi lähistölle 
rakennetuista kirkoista.272 Vaikka Samanlaiseen, loca sanctorumin teemaa 
hyödyntävään päätelmään päätyy China Galland käsitellessään Mustien 
Madonnien kulttipaikkoja ja niiden esikristillistä ja neoliittista käyttöä: 
 One cannot make the ground holy, it simply is. Knowing this one culture would 
incorporate the sacred sites of the peceeding culture, building one temple over another temple or 
calling the same statue by a different name. 273 
 Vaikka Magdalan Marian kullattuja reliikkejä säilytetään Saint-
Maximinessa sijaitsevassa luostarissa, jossa niiden tarkastelu lasin takaa on 
mahdollista, eivät ne vaikuta olevan ensisijainen lähde Magdalan Marian 
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praesentialle ja potentialle. Reliikkien sijaan Fedelen tutkimuskohteina olleiden 
pyhiinvaellusten osanottajat kokivat yhteyden pyhimykseen ja tämän 
transkendentteihin energioihin erityisesti La Sainte-Baumen luolassa sekä vuorta 
ympäröivillä kulttipaikoilla.274 Saadakseen osansa Magdalan Marian potentiasta 
pyhiinvaeltajien oli hyödynnettävä La Sainte-Baumessa katolisen kirkon ”omia” 
kulttipaikkoja, joskin näiden paikkojen status pyhinä paikkoina oli 
pyhiinvaeltajien mukaan paljon kristinuskoa muinaisempaa perua.275 Magdalan 
Marian kultti on jollain tasolla desentralisoitunut, vaikka sen fokuspisteen voisi 
hyvinkin ajatella sijaitsevan paikassa, jossa reliikkejä säilytetään. Fedele 
kirjoittaa, että pyhiinvaeltajien laajalti käyttämän energiadiskurssin mukaan pyhä 
feminiininen energia on lähtöisin materiaalisesta maailmasta ja ilmenee kautta 
(kuten ns. Äiti Maa -tematiikassa); aivan kuten tapa, jolla pyhiinvaeltajat 
assosioivat Magdalan Marian tämänpuoleiseen, immanenttiin todellisuuteen 
todellisena, elävänä naisena, oli Magdalan Marian potentia saavutettavissa 
tulemalla osaksi materiaalista todellisuutta ja olemalla sen kanssa yhtä.276  
 Pyhiinvaeltajien La Baumen luolassa suorittamat rituaalit vaihtelivat 
ohjatuista yhteisrituaaleista yksilölliseen meditaatioon. Yhteistä kaikille 
pyhiinvaellusryhmille oli Fedelen mukaan pyhillä ja voimapaikoilla suoritettu 
erilaisten esineiden vaihdanta; pyhiinvaeltajat toivat ja jättivät pyhille paikoille ja 
alttareille mukanaan kantamiaan esineitä tai esimerkiksi luonnosta löytämiään 
kiviä. Pyhiinvaeltajat ostivat Fedelen mukaan myös pieniä muistoesineitä La 
Baumen luolan lähistöllä sijaitsevasta, Magdalan Marian riipuksia, rukousnauhoja 
ja postikortteja myyvästä kaupasta.277 Lourdes’n pyhiinvaelluksessa alkanut 
sakraali konsumerismi on saumaton osa nykypäivän pyhiinvaelluskulttuuria. 
sineet olivat vertauskuvia pyhiinvaelluksen kautta läpikäydystä henkisestä 
uudelleensyntymästä, transformaatiosta ja ”vanhan minän” painolastin 
jättämisestä taakse.278 Jätettyään pyhälle paikalle jonkun mukanaan tuoman 
esineen, esimerkiksi kiven, pyhiinvaeltajat saattoivat kerätä tämän jälkeen paikalta 
taas uuden kiven, jota kannettaisi mukana kotiin tai seuraavalle pyhälle paikalle 
saakka. Osa jätetyistä esineistä oli puolestaan ex voto-tyyppisiä, pyhimykselle 
tarkoitettuja ja tämän kunniaksi alttarin taakse piilotettuja lahjoja, kun taas kiven 
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mukana kantaminen ja sen jättäminen symboloi syyllisyyden sekä entisten 
elämien taakan taakse jättämistä ja uuden minuuden syntymää.279  
 Fedelen pyhiinvaeltajien pyhältä paikalta tai sinne vievän polun 
varrelta poimima kivi on käsitettävissä joko reliikiksi tai sekundaariseksi 
sellaiseksi; Magdalan Marian pyhiinvaeltajat eivät olleet niinkään kiinnostuneita 
pyhimyksen oletetuista maallisista jäänteistä, joita säilytetään relikvaariossa La 
Baumen suuressa katedraalissa, tämän praesentian ja potentian lähteinä. 
Magdalan Marian praesentia ei myöskään ollut huomattava La Baumen luolan 
pyhimystä esittävän patsaan kohdalla.280 Sen sijaan pyhiinvaeltajat etsivät ja 
kokivat tavoittavansa Magdalan Marian potentiaa ja praesentiaa holistisemmin, 
erityisesti luonnon ja sen muodostelmien kautta esimerkiksi itse luolassa, sekä sitä 
ympäröivissä pyhissä paikoissa: metsissä ja kivimuodostelmien läheisyydessä.281 
Pyhiinvaeltajien puheessaan viljelemä, new agen harjoittajien parissa yleinen, 
energia-diskurssi tukee myös ajatusta loca sanctorumista; maasta ja luonnosta 
pyhimyksen voiman, tässä tapauksessa pyhän feminiinisen energian, lähteenä. 
Näin ollen jokainen pyhiinvaelluksen aikana maasta poimittu kivi tai puunpala on 
itsessään ensisijainen reliikki, jossa tämä energia, potentia, on olemassa. 
 Pyhimyksen hahmon monitulkintaisuus sekä tähän projisoidut 
henkilökohtaiset toiveet ja tuntemukset eivät määrity virallisten 
pyhimyslegendojen kautta.  Viralliset ja institutionalisoidut legendat voivat antaa 
tulkintoja ohjaavia suuntaviivoja, joskin ne voivat myös kääntyä itseään vastaan. 
Magdalan Marian rooli ”syntisenä naisena”, peccatrixina, on piirre, jota new agen 
ja uushenkisyyden harjoittajat karnevalisoivat, korostavat ja juhlivat feminiinisen 
viisauden, hedelmällisyyden ja pyhän naiseuden arkkityyppisenä ominaisuutena 
hyvin eri tavalla kuin miten katolinen kirkko ja Magdalan vita evangelica sen 
tarkoitti. Yksityiskohtaisimman pyhimyslegendankin takana pyhimys itsessään on 
tyhjä taulu, tabula rasa, johon jokainen pyhimyksen kanssa dialogiin ryhtyvä 
kirjoittaa omat merkityksensä, visionsa ja tarinansa. Pyhimys resonoi eri tavoin eri 
yksilöiden ja ryhmien välillä. Saran jaetut roolit mustalaiskuningattarena ja 
samalla Jeesuksen tätien nöyränä palvelijattarena, saati Magdalan Marian 
tyttärenä, eivät ole konfliktissa keskenään yhtään sen enempää kuin Magdalan 
Marian kohdalla. Tiettyyn pyhimykseen liitetyn ja tätä ja tähän uskovia 
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mahdollisesti rajoittamaan tarkoitetun piirteen korostaminen ja karnevalisoiminen 
on piirteen ottamista haltuun, negatiivisen ja hahmoa sekä tämän hengellistä 
kohderyhmää rajoittavan leiman häivyttämistä, joka tapahtuu piirrettä 
korostamalla ja arkipäiväistämällä. Näin arvottavasta tai alistavaksi tarkoitetusta 
piirteestä tulee voimauttamisen ja voimautumisen väline. Fedelen tutkimat 
pyhiinvaeltajat käyttivät Magdalan Mariaa voimautumisen välineenä ja kanavana 
korjatakseen vaikeaa tai traumaattista suhdettaan naiseuteensa, äitiyteensä tai 
seksuaalisuuteensa. Magdalan Mariaan liitetyt attribuutit ja niiden päämäärät ovat 
suhteellisen selkeät, kuten Jacobus de Voraginen vita evangelican ja 
keskiaikaiseen Magdalan Maria-perinteen tarkastelu edellisessä luvussa osoitti. 
Sainte Saran ollessa suhteellisen ”nuori” pyhimys, ei tämän hahmoon liitettyjen 
merkitysten kerrostuma ole ehtinyt sedimentoitua yhtä staattiseksi kuin Magdalan 
Marian kohdalla. 
6. Sainte Sara ja toukokuun pyhiinvaellus 
Etelä-Ranskan Camarguen pääkaupungissa Les Saintes-Maries-de-la-Mer’issa, 
paikassa, jossa Rhône-joki laskee mereen, sijaitsee esikristillisen alttarin päälle 
rakennettu kirkko sekä sen alla krypta, minne Sainte Sara, kulkijakansan 
suojeluspyhimyksen kultti on keskittynyt. Kulkijakansa kutsuu pyhimystään 
nimellä Sara-e-Kali, musta Sara, viitaten sekä tämän tummaan ihonväriin että 
uskottuun alkuperään kulkijakansan alkukodissa, Indus-joen282 laaksossa; monet 
romanikielen sanoista, kuten myös mustaa tai kulkijakansaan kuuluvaa naista 
merkitsevä ”kali”, pohjautuvat sanskritin yksinkertaistettuun muotoon, prakitiin, 
China Galland kirjoittaa.283 Esikristillinen, alun perin noin 300-luvulta eKr. 
peräisin oleva pyhäkkö on muodostunut kristilliseksi pyhiinvaelluspaikaksi jo 
500-luvulla kirkon kahden muun pyhimyksen Maria Salomén ja Maria Jacobén 
ansiosta.284 Saran kunniaksi syntynyt pyhiinvaellustraditio on uudempi, ajoittuen 
runsaat tuhat vuotta myöhemmäksi.285 Maurice Colinon kirjoittaa, että vuosi 1438 
on merkitty Arles’n kaupunginarkistoihin ajankohdaksi, jolloin kulkijakansan 
ensimmäiset ryhmät saapuivat Etelä-Ranskaan. Noin kymmenisen vuotta tämän 
jälkeen Les-Saintes’n kaupungin esikristillisestä kryptasta löydettiin 
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varhaiskristillinen nekropolis, sekä kolmen pyhän naisen reliikit, joista yhdet 
kuuluvat Saralle.286  
 Toisin kuin Magdalan Maria tai Jacobé ja Salomé, Sainte Sara ei ole 
historiallinen eikä raamatullinen hahmo. Saralla ei ole kansallisuutta, 
sukuhistoriaa, ei puolisoa tai lapsia, eikä myöskään tiettyä roolia evankeliumin 
puitteissa. Pyhimyksen tummaan ihonväriinkään ei ole yksiselitteistä vastausta, 
mutta sitäkin enemmän arvailuja. Saran hahmoon ja alkuperään on voitu helposti 
liittää runsain mitoin erilaisia legendoja ja tulkintoja. Pääpiirteittäin voidaan 
tärkeimpiä legendoja sanoa olevan kaksi kappaletta, Anna Fedele kirjoittaa. 
Kulkijakansa mieltää Sainte Saraa mustalaiskuningattareksi kun taas 
valtaväestöön kuuluvat katoliset haluaisivat ajatella Saran olleen Maria Jacobén ja 
Maria Salomén palvelijatar.287 Pyhää Saraa ei ole koskaan kanonisoitu, eli 
virallistettu pyhimykseksi katolisessa kirkossa. Tämä johtunee Saran hahmon 
historiallisuuteen liittyvistä ongelmista: toisin kuin muista tässäkin tutkielmassa 
käsittelemistäni pyhistä naisista, ei Sarasta ole selkeää mainintaa Raamatussa. Les 
Saintes-Maries-de-la-Mer’in kirkkoherra Marc Prunier tähdensikin, että Saran 
voisi käsittää samanlaiseksi symboliseksi hahmoksi kuin Raamatussa esiintyvät 
Job ja Joona.288 Näin Sara-e-Kali olisi tulkittavissa nöyränä Herran palvelijana 
sekä Raamatun ilmoituksen vastaanottamisen esimerkkinä. Marc Prunier esitti 
myös idean Saran kunnioitukseen ja katolisessa uskossa kehittymiseen liittyvästä 
porrasmaisesta rakenteesta: Saran on alimmalla portaalla, vastaanottamassa 
uskossaan ”aloittelevia” sieluja ja johdattamassa näitä ensin Jacobén ja Salomén 
luokse, josta nämä, uskossaan kehityttyään, siirtyvät taas eteenpäin, Jeesuksen, 
Jumalan sekä lopulta koko evankeliumin sanoman ymmärrykseen ja 
tuntemukseen. Sara olisi siis kohdennettu, katolisessa uskossaan vielä 
”aloittelijoille” suunnattu pyhimys, jonka ymmärtäminen ja tunteminen johtaisi 
ihannetilanteessa porttiteorian tavoin lopulta koko kristillisen evankeliumin 
tuntemiseen ja ymmärtämiseen.289 Kysyessäni Marc Prunier’lta, miten hän 
kuvailisi kulkijakansan suhdetta Sara-la-Kaliin, hän vastasi: 
 
 ”(...)  tämä kansa, joka kunnioittaa pyhän Saran hahmoa suunnattomalla 
kiintymyksellä, todella affektiivisesti, todella tunnepitoisesti, jonka he ilmentävät hyvin, (...) hyvin 
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demonstratiivisesti. Demonstratiivisesti, vai mitä? Jos te menette sinne, tulette itsekin näkemään. 
Vaikka eivät he, mustalaiset, ole joka päivä siellä kaupungilla – siitä ei pidetä, että he asuvat täällä. 
He eivät ole pidettyjä. Kyseessä on hyljeksitty kansa, mutta he tulevat yhden päivän ajaksi paikalle 
kaikkialta Ranskasta ja Espanjasta, ja toukokuun puolivälissä heitä saapuu suureen 
pyhiinvaellukseen koko Euroopasta.  Ja siis, kun he laskeutuvat alas kryptaan, Saran patsaan 
lähelle, tehän olette nähnyt itsekin, olette tietysti laskeutunut kryptaan.  Joten siis, heillä on tapana 
puhua hänelle (Sara) kuten naiselle, äidille, kenties jumalattarelle. Kenties, en voi tietää tarkalleen, 
mutta Sara on heille, ei tietenkään kaikille, mutta monille Sara on todellisen naisen kuvajainen, 
jolle voi uskoutua täysin, joka säilyttää salaisuutemme ja joka ymmärtää heitä ja joka lohduttaa 
heitä, parantaa ja niin edespäin. Ja siis, kyseessä ei ole spirituaalinen, vaan mystinen 
kunnioitus.”290 
 
 Saran reliikeiksi uskottujen luunpalasten tärkeä asema paikallisessa 
hartauselämässä vakiintui vallankumouksen jälkeen. Maurice Colinon kirjoittaa 
katolisen papiston suhtautuneen alun perin varsin vastahakoisesti kulttiin, joka 
alkoi muodostua Sainte Saran ympärille joidenkin reliikkien tuottamien 
ihmeparantumisten jälkeen.291 Ensimmäinen Sainte Saralle omistettu messu 
vietettiin Les Saintes-Maries-de-la-Mer’issa vuonna 1861. Vuonna 1904 Aix-en-
Provencen kirkkoherra järjesti pelkästään kulkijakansalle tarkoitettuja messuja 
kirkon kryptassa ja siunasi myös Sainte Saran patsaan, joka ilmeisesti otettiin 
käyttöön kyseisenä vuonna.292 Toukokuun pyhiinvaellus alkoi painottua uudella 
tavalla 1900-luvun alussa pyhän Saran saadessa yhä enemmissä määrin huomiota 
paikallisen kansankulttuurin parissa. Ranskan kulkijakansat, joista erityisesti 
gitanit, alkoivat saapua Les-Saintes’n tehden vaelluksia kirkon kryptaan, jossa 
mustan Saran, Sara-la-Noiren, tai Sara-e-Kalin, pyhäinjäännöksiä säilytettiin.293 
Saran rooli Marioiden egyptiläisenä palvelijana alkoi monipuolistua ja saada yhä 
runsaammin paikallisväriä: Sara olikin mustalaiskuningatar294, Camarguen 
alueella ajanlaskun alussa asustaneen ja luonnonvoimia palvoneen kulkijakansan 
kantaäiti295, äitijumalattaren kultin jäsen296 tai suuren libyalaisen luostarin 
abbedissa297. Maurice Colinon on kirjoittanut muistiin 1950-luvulla Les Saintes-
Maries-de-la-Mer’issa pyhiinvaelluksen yhteydessä kuulemansa kulkijakansan 
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legendan, jossa Sara esitetään Camarguen ”alkuperäiskansan” jäsenenä, 
jonkinlaisena kulkijakansan idean arkaaisena esiäitinä, jonka kääntymys 
kristinuskoon ensimmäisen vuosisadan alussa muodosti purkamattoman liiton: 
 Kauan ennen kristinuskoa, kun he kulkivat vapaasti kaikilla Välimeren rannoilla, 
oli heillä jo tässä paikassa oma kotisatamansa ja temppelinsä, jonka luo he palasivat määräajoin, 
todennäköisesti silloin kun aurinko on kaikista korkeimmalla paikalla taivaankannella. Mutta osa 
tuosta kansasta asettui paikoilleen jo aiemmin vartioiden temppeliä ja pyhiinvaellusta. Ja yksi 
heistä, Sara, solmi liiton kristinuskon kanssa. Siksi he [kulkijakansa] saapuvat aina tänne; täällä 
heidän rotunsa sai kasteensa. 298 
 Myös Provencen valtaväestö kiinnostui uusista tulkinnoista 
paikallisten runoilijoiden ja kirjailijoiden osallistuessa Saran hahmoa ympäröivän 
mystiikan ruokkimiseen omalta osaltaan. Saran on jopa esitetty olleen kadonneen 
Atlantiksen kansan jälkeläinen diasporassa.299 Saran ympärille rakentuneen kultin 
alkusysäys ajankohtineen ja olosuhteineen ei selvinne koskaan. Kulkijakansa 
adoptoi Saran omaksi kantaäidikseen, kuningattarekseen sekä pyhimyksekseen300 
huolimatta siitä, että Saraa on kunnioitettu yleisesti Les-Saintes’sa Maria Jacobén 
ja Maria Salomén rinnalla jo kauan.301 Adoptioprosessia ei ole häirinnyt, että 
kulkijakansaa on saapunut Ranskan maaperälle aikaisintaan 1400-luvulla.302 
 Molemmat legendat pyhän Saran hahmoa ja alkuperää käsittelevät 
legendat elävät rinnakkain niin virallisessa, institutionaalisessa hartauselämässä 
kuin kansanomaisemmassa kulttuurissa.303 Painotukset kuitenkin vaihtelevat 
hyvinkin suuresti riippuen siitä, kuka legendan kertoo, ja mitkä ovat kertojan 
tarkoitusperät. Katolinen kirkko ei päässe täysin eroon Saran hahmoon liitetyistä 
myyttisistä ja epäraamatullisista piirteistä, joten kaupungin kirkon nykyinen linja 
sallii kaksi yleisintä, ylempänäkin luettelemaani legendaa. Legendan molempia 
versioita esiintyy niin liturgiassa kuin kirkon virallisissa julkaisuissa.304 Eri 
versioiden rinnakkaiselon mahdollistaa Saran hahmo, joka ei ole katolisen kirkon 
katsantokannalta historiallinen, toisin kuin Maria Jacobé ja Maria Salomé, jotka 
mainitaan Uudessa Testamentissa sekä varhaisissa apokryfikirjoissa. 
Ensimmäinen maininta pyhästä Sarasta löytyy nykyisin Arles’n kirjastossa 
säilytettävästä 1520-luvulta peräisin olevasta käsikirjoituksesta.305 Notre-Dames-
de-la-Mer-kirkon pappi, kulkijakansan parissa koko elämänsä työskennellyt ja 
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elänyt Marc Prunier viittaakin Saraan symbolisena hahmona, jonka tehtävä on 
tuoda ja selventää evankeliumin sanomaa sekä valtaväestölle että kulkijakansalle. 
306 Kenties juuri Saran historiattomuus tekee tämän vaikutuspiiristä laajan, 
hahmon taipuessa monenlaisiin tulkintoihin ja toiveisiin koskettaen eri taustoista 
tulevia uskovia. Toisaalta historiattomuus ja Père Prunier’n mainitsema 
symbolinen funktio eivät aseta pelkästään Sainte Saraa eri tasolle suhteessa meren 
pyhiin Marioihin, jotka ovat ”oikeita ja todellisia” pyhimyshahmoja, vaan ne 
kohdentavat koko kulkijakansan uskonnollisuuden ja spiritualiteetin arvottavalla 
tavalla, uskona fantastiseen mielikuvitushahmoon. Maurice Colinonin 
haastattelemaa kulkijakansan naista Saran historiattomuus ei haitannut: tälle 
Sainte Sara on aivan yhtä todellinen tai epätodellinen kuin kaikki muutkin 
pyhimykset. Vastauksesta ilmenee pyhimysten todellisuuden ja agenssin 
edellyttämä kokemus vuorovaikutuksesta. Riippumatta siitä, mitä ryhmän 
ulkopuoliset sanovat, ajattelevat tai kirjoittavat, kulkijakansalle Sara on 
todellinen, koska tämä kuuntelee näiden rukouksia, auttaa elämään sekä myös 
kuolemaan. 
 Sara on meidän pyhimyksemme. Jos hän on  taikauskon tuotetta, eivätkö myös 
pyhät Mariat [Jacobé & Salomé] ole sitä? Senkö vuoksi, että me olemme kulkijakansaa ja meistä 
ei välitetä? Hänen on oltava todellinen, koska me rukoilemme häntä ja hän myös kuuntelee meitä. 
Hän auttaa meitä elämään ja kuolemaan... 307 
 Notre-Dames-de-la-Mer’in papisto ja henkilökunta suhtautuvat 
kuitenkin avoimen kielteisesti uudehkoon, vasta 1980- luvun jälkeen toden teolla 
levinneeseen legendaan, joka tuo Les-Saintes’n vaeltajia ja vierailijoita jatkuvasti 
kasvavana virtana. Dan Brownin kirjallaan Da Vinci-koodi popularisoima sekä 
sitä ennen, vuonna 1982, Michael Baigentin, Richard Leighin ja Henry Lincolnin 
kirjassaan Holy Blood, Holy Grail esittämä sangraal-teoria väittää Saran olevan 
Jeesus Nasaretilaisen ja Magdalan Marian tytär.308 Les-Saintes-Maries-de-la-Mer 
ja sen kirkko kryptoineen on uushenkisten ja uusshamanististen, Magdalan 
Marian, feminiinisen energian ja mustien Neitsyiden jäljillä kulkevien 
pyhiinvaeltajaryhmien suosima kohde, jonne järjestetään ohjattuja retkiä 
kaikkialta maailmasta.309 Notre-Dames-de-la-Mer’in pappi Marc Prunier oli 
närkästynyt Saran hahmoa ympäröivän mystiikan popularisoitumisesta ja 
pyhimyksen synkretisoitumisesta: 
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”(...) Suurin vaikeus ei ole tietää, mistä traditiosta on kyse; onko kyse Baroncellista tai jostain 
muusta. Suurin ongelma on, että nykyään yleisessä, hyvin epäkristillisessä mielessä Les-Saintes-
Maries-de-la-Mer’iin saavutaan etsimään mustaa Neitsyttä. Ja ei meillä ole täällä mitään mustaa 
Neitsyttä! Meillä on täällä pyhä Sara, joka ei ole musta Neitsyt. musta neitsyt on tapa 
representoida Neitsyt Mariaa, Jeesuksen äitiä, mustassa värissä, joka merkitsee monia asioita, 
mutta kyse on tietynlaisesta mystiikasta, jota tavataan Puy’ssa ja Vezeleyssä, ja niin edespäin. Ei 
meillä ole täällä mustaa Neitsyttä. (kiihtyy hieman) Mutta, jos menette Internettiin, siellä lukee 
kaikkialla: ”Les-Saintes-Maries-de-la-Mer’in musta Neitsyt, pyhä musta Neitsyt, musta Neitsyt, 
musta Neitsyt...” Ja minä kuulen oppaiden, jotka saapuvat ryhmineen kirkkoomme bussilasteittain, 
sanovan päivittäin että: nyt mennään katsomaan mustaa Neitsyttä!” 310  
 
 Katolinen kirkko on joutunut useaan otteeseen häviämään 
kamppailun, jossa se on ensin yrittänyt vähentää Saran merkitystä ja sitten karsia 
Saran hahmosta ”kansanomaisia piirteitä” pois. Tällöin katolisen kirkon tai sen 
toimijoiden kritiikin kohteena on ollut ensisijaisesti Saran etnisyyden sitominen 
kulkijakansaan.311 Myös Saran kulttielämään ja palvontaan liittyneitä, ei-katolisia 
ja suorastaan noituudeksi312 koettuja piirteitä on pyritty siivoamaan pois tuon 
tuosta.313 Saraan kohdistuvan hartauselämän rajoitukset ovat useimmiten 
kohdistuneet kulkijakansaa, jopa kryptaa, messuja ja pyhiinvaellusta koskeneiden 
suorien porttikieltojen muodossa.314 Erityisesti epäluuloa papiston ja valtaväestön 
parissa herätti 1900-luvun alussa syntynyt tapa, jossa rajoitetun 
osallistumisoikeuden saaneet kulkijakansaan kuuluvat pyhiinvaeltajat viettivät 
toukokuun 24. ja 25. päivän välisen yön kirkon kryptassa pyhimyksensä kanssa 
valvoen. Maurice Colinon kirjoittaa, että kryptassa on tuolloin pappi-dekaani 
Auguste Ribonin mukaan vietetty kulkijakansan omia pyhiä menoja, joita oli 
syytä epäillä epäkristillisiksi.315 Vasta markiisi de Baroncellin, provencelaisen 
kosmopoliitin, vaikuttajan, mystikon ja sorrettujen alkuperäiskansojen puolustajan 
aktiivinen painostus katolista kirkkoa kohtaan ennen toista maailmansotaa toi 
kulkijakansalle pysyvän paikan pyhiinvaelluksessa.316  
 Markiisi Folco de Baroncellin (1869-1943) vaikutusta Les Saintes-
Maries-de-la-Mer’in pyhiinvaelluskulttuuriin ei voi turhaan alleviivata. 
Visionäärisen Markiisin käsialaa on muun muassa pyhän Saran patsaan kirkon 
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kryptasta merenrantaan johtava juhlakulkue, joka nähtiin ja koettiin kaupungissa 
ensi kerran vuonna 1935.317 Kulttuurillisten traditioiden ja alueellisen identiteetin 
arvon ymmärtävällä Baroncellilla oli huomattavasti vaikutusvaltaa, jota hän myös 
käytti rekonstruoidessaan Les-Saintes’n Fête de Sainte Sarasta, pyhän Saran 
juhlasta kulkijakansan pyhiinvaellustradition mukaisen juhlan, jonka juuret ovat 
1400-luvulla. Kun Baroncelli sai tahtonsa läpi, ja kulkijakansa sai ensimmäisen 
kerran kantaa Sara-pyhimyksensä juhlasaattueessa mereen, jätti kaupungin papisto 
mielenosoituksellisesti osallistumatta kulkueeseen.318 Pyhän Saran etnisyyden 
kulkijakansaan liittävä versio Saran legendasta on myös osittain syntyisin Folco 
de Baroncellin kynästä, joskin alkujaan kyseinen legenda on ollut vanha 
kansantarina.319 Les Saintes-Maries-de-laMer’in pyhiinvaelluksesta artikkelin 
kirjoittaneen Texasin yliopiston teatteritieteen professori Eric Wileyn mukaan 
olennaista Baroncellin visiossa oli tajuta kulkijakansan tärkeä rooli 
pyhiinvaelluksessa sekä halu tuoda halveksittu ja pelätty, kaupunkien muurien 
ulkopuolella elänyt vähemmistö juhlan keskiöön, keskelle kaupunkia, keskellä 
kirkasta päivää.320 Toisessa maailmansodassa menehtyneen markiisin 
merkityksestä kulkijakansalle kertoo pyhiinvaeltajien tapa pysähtyä de 
Baroncellin haudalla Avignonissa matkallaan kohti merenrantaa ja markiisin 
luomaa pyhimysjuhlaa.321 
 Kryptassa ei saa enää valvoa kokonaisia öitä, sillä kirkko menee 
toukokuun pyhiinvaelluksen aikana kiinni keskiyöllä, iltamessun jälkeen, mutta 
pyhiinvaellukseen on jäänyt silti elämään runsaasti kulkijakansan omia rituaaleja, 
jotka saavat nykyisin messussa paljon tilaa ja huomiota, jopa virallisten 
kirkonmenojen kustannuksella. Pelko epäkristillisistä tavoista tuntuu haihtuneen 
ja kulkijakansan tavoista kunnioittaa, muistaa ja palvoa pyhimystään on tullut 
odotettu, visuaalinen ja karnevalistinen osa toukokuun 24. päivän kirkonmenoja. 
Kulkijakansan rituaalit ja tavat toistuvat niin postikorteissa kuin kaupungin 
virallisten kotisivujen322 kuvituksessa. Pyhiinvaelluksen saama mediahuomio on 
vuotuisen pyhiinvaelluksen alla ja aikana huomattavan suuri. Les Saintes-Maries-
de-la-Mer’in turisti-info mainostaa toukokuun pyhiinvaellusta laajalti, usein 
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julistein, joissa herkutellaan pittoreskien mustalaisvankkurien ja Baroncellin ajan 
traditionaalisilla symboleilla ja kulkuriromantiikkaa hyödyntävällä estetiikalla.323 
 
6.1. Qui à peur des gitans? – kulkijakansa pyhiinvaeltajina 
Kulkijakansan patriarkkojen käyttämä siunaus “Kama, Shona tai Devla – ashun 
man!” (aurinko, kuu ja Jumala – kuulkaa minua!) viittaa perinteisen romanien 
kansanuskonnon intialaiseen alkuperään, Ronald Lee kirjoittaa teoksessa Gypsy 
Law: Romani Legal Traditions and Culture sijaitsevassa artikkelissaan The Rom-
Vlach Gypsies and the Kris-Romani. Jo romanikielen Jumalaa merkitsevät termit 
Del ja Devel juontuvat sanskritin Jumalaa tarkoittavasta sanasta (deva).324 Itse 
siunauksessa esiintyy Leen mukaan Rajput-uskomus kshatriya-heimojen 
taivaallisesta alkuperästä auringon ja kuun lapsina. Yhtälailla Sainte Saran 
palvonta Etelä-Ranskassa sisältää runsaasti yhtäläisyyksiä Kalin ja Durgan 
palvontaan. Ronald Lee kirjoittaakin Sainte Saran kultin olevan elävä esimerkki 
hindulaisen uskonto- ja kulttuuriperinteen säilymisestä Euroopan romaniväestön 
parissa.325 
 Les Saintes-Maries-de-la-Mer’in väkiluku on 2500 asukkaan 
paikkeilla. Toukokuun pyhiinvaellukseen osallistuu vuosittain noin 15 000 
vaeltajaa326, joista huomattava osa saapuu kaupunkiin ja sen liepeille jo viikkoja 
aikaisemmin. Jotkut lähteet arvioivat pyhiinvaeltajien kokonaismäärän vieläkin 
korkeammaksi, mutta jo sellaisenaan kaupunkiin saapuva ja siellä oleileva 
väkimäärä muuttaa Les-Saintes’n arkielämän rakenteen täysin. Suurin osa 
pyhiinvaeltajista kuuluu Ranskan kulkijakansaan, joka saapuu pyhiinvaellukseen 
sen huipentumaa, Fête de Sainte Saraa, varten. Saran juhlapäivän ja 
pyhiinvaelluksen viettoon on sulautunut myös kulkijakansan oma juhla, la Fête 
des Gitans. Eric Wiley kuvaa toukokuun pyhiinvaellusta ”maailman suurimmaksi 
romanien performanssifestivaaliksi”327, mikä onnistuu mielestäni kiteyttämään 
tapahtuman yhden puolen kovin osuvasti. Sainte Saran juhla kerää yhteen 
kulkijakansaa koko Ranskan maaperältä sekä ympäröivistä Euroopan maista, 
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joskus jopa kauempaakin; Marc Prunier mainitsi esimerkiksi muun muassa 
pohjoismaat sekä Meksikon.328 
 Parhaimmillaan jo viikkoja ennen Saran juhlan alkua kaupungin 
ympäristöön sekä sen parkkipaikoille leiriytyneet kulkijakansaan kuuluvat 
pyhiinvaeltajat ovat esillä kaupungin arjessa ja katukuvassa näkyvämmin kuin 
yleensä. Kulkijakansaan kohdistuva ksenofobia sekä tämän etnisen vähemmistön 
jännitteinen suhde valtaväestöön ovat Ranskassa sekä koko Euroopassa vanhaa 
perua.329  Jännitteinen asetelma konkretisoituu myös pyhiinvaelluksen alla sekä 
sen aikana Les-Saintes-Maries-de-la-Mer’issa: vaikka Les-Saintes elää turismista, 
ja La Fête de Sainte Sara on yksi vuoden suurimmista nähtävyyksistä, 
kaupunkilaiset eivät suhtaudu yhä suuremmaksi ja suuremmaksi paisuvaan 
pyhiinvaellukseen sekä sen ympärille kehittyneisiin ilmiöihin suopeasti. Eric 
Wileyn mukaan monet kaupunkilaiset kokevat olevansa aluettaan loukkaavan 
romani-invaasion kohteena.330 On ymmärrettävää, että äkillisesti 
nelinkertaistuneen väkimäärän kannattelu on suuri ponnistus pienehkölle 
kaupungille esimerkiksi jätehuollon osalta, joka rasittaa sekä infrastruktuuria että 
kaupungin yksittäisiä asukkaita.  
 Havaitsen myös itse toukokuun pyhiinvaelluksen aikana, kuinka 
kulkijakansa on ottanut kaupunkitilan suvereenisti haltuunsa: näen Les-Saintes’sa 
ensimmäistä kertaa kymmeneen vuoteen kerjäläisiä – kulkijakansan naisia istuu 
kirkon joka kulmalla edessään pari kolikkoa sisältävä kuppi ja pieni Saraa esittävä 
kuva, spontaaneja ja harjoiteltuja musiikki- ja tanssiesityksiä puhkeaa lähes 
jokaisen kahvilan tai ravintolan edessä. Keskusaukiolla Urzkarpatz-yhtye 
kilpailee huomiosta flamencolegenda Manitas de Platan suojattien kanssa. Naiset 
tanssivat jotain, joka muistuttaa eleiltään flamencoa. Kulkijakansan miehet 
viettävät aikaa keskenään, lapset ja nuoret kulkevat pienen kaupungin keskustaa 
edestakaisin usean hengen ryhmissä melskaten. Les-Saintes-Maries-de-la-Mer’in 
pitkä, aallonmurtajien halkoma rantaviiva on mustanaan auringonottajista. Perheet 
kulkevat kirkon ja rannan välillä nauttien festivaalitunnelmasta. Nuoret tytöt ovat 
pukeutuneet ulkopuolisen silmiin hyvin seksikkäisiin, tiukkoihin ja näyttäviin 
vaatteisiin, joissa on enemmän reikiä ja verkkoa kuin itse kangasta: hiuksissa on 
neon-värisiä silkkikukkia, mutta monen korvissa roikkuvat silti traditionaaliset 
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kullatut korvakorut. Lounasaikaan naisia ja lapsia istuu paljaalla maalla 
keskusaukion plataanien varjoissa keskipäivän kuumuutta paossa ja syö leipää. 
Yleensä erityisille kaupungin muurien ulkopuolisille parkkipaikoille ja kentille 
siivottu kulkijakansa saa la Fête de Sainte Saran aikana näkyä ja kuulua enemmän 
kuin koskaan muulloin. La Fête de Sainte Sara on myös yhtälailla la Fête des 
Gitans, mustalaisten juhla.331  
 Hieman kauempana paikallisten boumienne-naisten joukko jakaa keskenään 
rihkamariipuksia, joita on tarkoitus tyrkyttää oletetuille turisteille. Yksi kourallinen riipuksia 
kullekin. (...) Nyt ne käyvät melkein käsiksi, ovat todella aggressiivisia: ”Madame, s’il vous plâit, 
le Dieu vous bénit. C’est la Fête des Gitans! 332  
 Myös Eric Wiley kiinnittää huomiota kulkijakansan 
ryhmäidentiteetin vahvuuteen ja näkyvyyteen, joka vaikuttaa ryhmän 
ulkopuolisista helposti pelottavalta voimannäytöltä.333 Monet kaupat ja kahvilat 
sulkevat ovensa pyhiinvaelluksen ajaksi järjestyshäiriöitä peläten. Ei ole 
tavatonta, että osa kaupunkilaisista kokee pyhiinvaelluksen tuoman hulinan niin 
raskaaksi, että matkustaa pois kodeistaan toukokuun lopussa.334 Pyhiinvaelluksen 
kokoluokkaan liittyvien teknisten seikkojen ratkaisu on haaste sinänsä, mutta 
huomattavasti vaikeammin hallittavissa ovat valtaväestön sekä etnisen 
vähemmistön molemminpuoliset ennakkoluulot sekä ryhmien erilaiset tavat ja 
kulttuurit, jotka tekevät pyhiinvaelluksen ajan yhteiselosta hyvinkin jännitteisen. 
Toukokuussa 2012 konfliktin pelko oli jalkauttanut kaupungin kaduille useita 
kymmeniä poliiseja ja sen ulkopuolelle johtavan tien varressa odotti parkissa yli 
kymmenen poliisiauton ja moottoripyörän helminauha, sekä lisää poliiseja.335 
Tästä huolimatta Arles’n paikkeilla sijaitsevan asuntomme vuokraemäntä S. ja 
tämän äiti M. ovat täysin varmoja siitä, että pyhiinvaellukseen ja Saran juhlaan 
osallistuminen on suoranaisen itsetuhoinen teko. Alun perin tarkoitukseni oli 
osallistua 24. Ja 25. päivän juhlallisuuksiin sekä pyhiinvaellukseen yksin, mutta S. 
ja M. saivat matkaseuranani toimineen isäni vakuuttuneeksi siitä, etten palaisi 
Les-Saintes’ta takaisin elossa, joten hän päätti tulla seurakseni kumpanakin 
päivänä. Tästäkin huolimatta vuokraemäntämme yrittävät suostutella minua 
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jättäytymään menemästä Les Saintes-Maries-de-la-Mer’iin, sillä kulkijakansa on 
molempien mielestä vaarallista ja vältettävää: 
 S. ei haluaisi, että menisin Les-Saintes’iin: ”Älä mene sinne!”. Kuulemma suurin 
osa kaupoista ja kahviloista on suljettu, sillä kulkijakansan koetaan aiheuttavan vaivaa ja 
ongelmia: ”Ne ryyppäävät, tappelevat ja varastavat”. S. sai kuitenkin isän suostuteltua liittymään 
mukaani huomenna. En tiedä, kuinka hyvä idea se on. Yksin voisin liikkua vapaammin. Toisaalta 
nyt on joku valvomassa laukkuani, kun otan valokuvia. Silti, jos S:n ja tämän äitiin on uskominen, 
joudun silti ryöstetyksi, huijatuksi ja kohdelluksi kaltoin ties millä tavoin, vaikka seuranani olisi 
lauma henkivartijoita: ”jos mustalaiset yrittävät houkutella sinua kanssaan sivukadulle, älä usko, 
äläkä missään nimessä mene mukaan!” En tiedä, miten suhtautuisin varoituksiin, mutta kiitän 
neuvoista ja vakuutan olevani hyvin varovainen.336 
 Valtaväestön kulkijakansaa kohtaan kokemat epä- ja ennakkoluulot 
ovat usein hyvin irrationaalisen pelon ja epätietoisuuden värittämät. Eric Wiley 
kuvaa La Fête de Sainte Saraan osallistumistaan siivittäneitä tuntemuksiaan 
tavalla, jonka voin tunnistaa omasta valmistautumisestani pyhiinvaellukseen 
osallistumiseen.337 Paikallisen valtaväestön kertomat kauhutarinat vauvoja 
lastenvaunuista sieppaavista ja taskut silmänräpäyksessä tyhjentävistä romaneista 
jäävät jostain syystä mieleen ja alkavat elää omaa elämäänsä kulkijakansaan 
liittyviin hysteeris-mystillisten ennakkoluulojen kanssa johtaen välillä koomisiin 
seuraamuksiin: Eric Wiley vaimoineen säikkyy savuketta pyytävää 
pikkupoikaa,338 itse pukeuduin hiostavan kuumana päivänä nilkkapituisiin 
housuihin tarkoituksenani sulautua paremmin massaan, isäni puolestaan oli hetken 
aikaa varma siitä, että pieni hopeinen korvarenkaani tullaan repimään korvastani 
väentungoksessa. 
 Lähdemme kotoa kahdeksan maissa aamulla. Otamme mukaan vain kaikista 
välttämättömimmät tavarat: kameran, nauhurin, hieman käteistä, puhelimen. Isä jättää kotiin 
luottokortit ja itsekin harkitsen puhelimeni jättämistä. Isä huomauttaa korvakorustani ja ilmaisee 
epäilyksensä sen suhteen, pysyykö koru korvassani vai viekö joku sen. Protestoin: jotain rajaa 
tälläkin hysterialla – olemme matkalla alueen suurimpaan turistitapahtumaan! Törmäämme M:n 
parkkipaikalla. Hän toivottaa meille onnea matkaan, ja kehottaa varovaisuuteen, vielä kerran.339  
 Kulkijakansan ja valtaväestön elintavat ja kulttuurit eroavat 
toisistaan huomattavan paljon. Näin ollen luonnollista kontaktia tai 
vuorovaikutusta näiden eri väestönryhmien välillä ei todennäköisesti juurikaan 
esiinny muulloin kuin konfliktitilanteessa. Kulkijakansaan ja tämän luonteeseen 
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liittyviä kauhutarinoita ja negatiivisia stereotypioita sen sijaan esiintyy 
skitsofreenisesti rinnakkain erityisesti markkinointi- ja turismitarkoituksiin 
tuotetun romanttis-myyttisen ja jalon flamenco-henkisen mustalaishahmon 
kanssa.340 Pyhiinvaellus ja Sainte Saran juhla tuo yhteen valtaväestöön 
kuuluviakin katolilaisia sekä runsaasti turisteja. Kysyin Notre-Dame-de-la-Mer-
kirkon työntekijältä ja erityisesti kulkijakansan parissa työskentelevältä Martine 
Guillot’lta, olisiko Saran hahmossa aineksia eri väestöryhmien välisen sosiaalisen 
segregaation vähentämiseksi ja keskinäisen ymmärryksen syventämiseksi. 
Elämäntyönsä Les Saintes-Maries-de-la-Mer’in kirkossa tehneen ja kymmeniä 
pyhiinvaelluksia kokeneen Guillot’n mukaan ainoa asia, jota kaupunkilaiset 
kulkijakansalta pyhiinvaelluksen aikana odottavat, on näiden poistuminen 
kaupungista. Martine Guillot’n mukaan vain pieni vähemmistö kaupungin 
asukkaista toivottaa kulkijakansan pyhiinvaeltajat tervetulleiksi, kun taas suuri osa 
vähentäisi mieluusti pyhän Saran merkitystä kirkonmenoissa toiveenaan 
kulkijakansan määrän ja sen pyhiinvaelluksen aikaisen erityisaseman 
häivyttäminen.341 
 ”Sainte Sara häiritsee ja erottaa, koska hän antaa liikaa painoarvoa jollekin 
sellaiselle asialle, joka haluttaisiin eliminoida, toisin sanoen siis kulkijakansan kokoontumiselle 
pyhiinvaelluksen aikana.”342   
 Martine Guillot’n mukaan turistien kiinnostus kulkijakansaan 
selittyy eksotiikan nälällä: pyhiinvaeltajia töllistellään ja kuvataan kuin outoja 
eläimiä. Festivaali onkin harrastelija- ja ammattilaisvalokuvaajien suuressa 
suosiossa, mikä kismitti suuresti kirkon työntekijöitä. Mustalaisromanttisia 
otoksia metsästäneet valokuvaajat tukkivat kirkon iltapäiväseremonian aikana 
kryptan edustan niin, etteivät pyhiinvaeltajat päässeet lainkaan pyhimyksensä luo, 
saati ulos kryptasta. Todellista kontaktia tai vuorovaikutusta valtaväestön ja 
kulkijakansan välillä ei kuitenkaan erityisemmin synny. Myös Eric Wiley on 
tehnyt huomioita kaupunkilaisten, turistien sekä kulkijakansan välisen 
vuorovaikutuksen vähyydestä tai jopa puuttumisesta kokonaan.343 Toukokuun 
pyhiinvaelluksessa kryptassa oli useita ammattilaiskalustoa käyttäneitä 
valokuvaajia, jotka olivat ottaneet paikkansa patsaan edustalta kuvaten jokaisen 
kohtaamisen Saran kanssa. Marc Prunier joutui useaan otteeseen varoittamaan 
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näitä, valtaväestöön kuuluneita, ammattilais- ja amatöörivalokuvaajia estämästä 
pääsyä Saran luo, kirkosta poistamisen uhalla. Kulkijakansa sai todella tunkea 
tiheän kamerarivistön läpi päästäkseen pyhimyksen lähelle. Näin ollen jokainen 
Saraa kohtaan osoitettu hellyyden ja kunnioituksen ele, vain pyhimyksen korville 
kuultavaksi tarkoitettu rukous ja pyyntö, tallentui sadoiksi, kulkijakansan 
eksoottista ja pittoreskia uskonelämää kuvanneiksi valokuviksi.  
 En nähnyt yhdenkään valokuvaajan pyytävän kuvauslupaa 
kohteiltaan, mutta todistin sitäkin useamman kulkijakansan pyhiinvaeltajan 
turhautumista ja suuttumusta valokuvaajien invaasion edessä, kun yksityiseksi ja 
intiimiksi tarkoitettu, ainutkertainen hetki pyhimyksen kanssa muuttui pitkien, 
kaikkialle tunkevien objektiivien paljastamaksi, julkiseksi tilanteeksi, jossa 
kohteena olleilla pyhiinvaeltajilla ei ole minkäänlaista sananvaltaa kuvien 
käyttökontekstin tai –tarkoituksen suhteen. Valokuvaaminen sekä toisen katseen 
alaiseksi joutuminen on aina vallankäytön tapahtuma, jossa voidaan vahvistaa 
toiseuttavaa subjekti-objekti-asetelmaa. David Morganin kuvaama yksipuolinen 
katse (unilateral gaze) ilmentää katsovan ja katseen kohteena olevan välisen 
valta-aseman epätasa-arvoisuutta:344 kulkijakansa joutui pyhiinvaelluksessa 
valokuvaajalauman edessä eksoottisen toisen asemaan, objekteiksi, joiden kanssa 
todellista ja suoraa vuorovaikutusta ei syntynyt – sen esti jo konkreettisella tasolla 
kuvaajan ja kuvattavan välissä ollut yksipuolisen ja arvottavan katseen väline: 
kamera. Yksipuolinen katse voi riisua objektin asemaan asetetun henkilön ja 
ryhmän toimijuuden ja agenssin kokonaan pois lineaarisen yksipuolisen katseen 
virraten aina katsojasta katsottavaan, autoritaarisesta subjektista passiiviseen 
objektiin.345 
 Kulkijakansalla on kaikesta huolimatta myös ystäviä, tukijoita sekä 
ymmärtäjiä niin yksilöiden kuin yhdistystenkin tasolla. Les-Saintes’sa toimii 
Association Mosaïque Gitane, joka järjestää erilaisia hyväntekeväisyys- ja 
koulutustapahtumia. Oma ilmiönsä ovat valtaväestöön kuuluvat, mutta 
kulkijakansaan itsensä identifioivat elämäntapa-mustalaiset, joita myös Etelä-
Ranskan Magdalan Marian kulttia ja pyhiinvaelluskulttuuria tutkineen Anna 
Fedelen pyhiinvaellusryhmässäkin esiintyi.346 Kiinnitin itsekin huomiota 
reliikkiarkkujen laskuseremoniaan sekä Sainte Saran juhlakulkueeseen 
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osallistuneisiin, korostetun traditionaalisiin ja stereotyyppisessä mielessä 
kulkijakansaan assosioituihin, flamenco-henkisiin vaatteisiin, koruihin ja 
huiveihin pukeutuneisiin naisiin; toisin kuin kulkijakansan nuoret naiset, nämä 
melkeinpä roolivaatteisiin pukeutuneet, huomattavan näyttävät naiset asettuivat 
mielellään valokuvattaviksi ilman rahapalkkion vaatimista. Myös Eric Wiley 
kiinnitti huomiota näihin traditionaalistisiin 1800-luvun henkisiin 
mustalaisasuihin pukeutuneisiin henkilöihin, joiden hän arveli olevan osa 
kaupungin turisminedistämisstrategiaa: suurin osa amatööri- ja 
ammattilaisvalokuvaajista sekä journalisteista ryhtyi mieluusti leikkiin mukaan 
tarttuen mahdollisuuteen ottaa pyhiinvaelluksen ”kulkijakansasta” sensaatiomaisia 
kuvia riippumatta siitä, kuuluivatko kyseiset, näyttäviin kostyymeihin 
pukeutuneet, henkilöt edes oikeasti kulkijakansaan347  
 Wileyn haastatteleman, kulkueessa Sainte Saran kantajia johtavan, 
Pepe LeFleurin mukaan kaupungissa pyhiinvaellusta vuosittain järjestävät tahot 
ovat useasti kieltäneet tätä leikkaamasta muhkeita viiksiään pois – silloinhan 
LeFleur ei vastaisi tarpeeksi perinteistä mielikuvaa siitä, miltä vanhemman 
kulkijakansan miehen kuuluu näyttää! Eric Wiley kirjoittaa: 
 Behind the scenes, then, the tourist office, the church, and the press are not only 
misrepresenting the pilgrimage as a romantic hangover of European heritage, but are actually 
shaping and sustaining this ostenibly religious event as they pursue their separate agendas. 348 
 Kysymykseeni, voisiko Sainte Saran hahmosta löytyä 
”ekumeenisia”, kulkijakansaa ja valtaväestöä yhdistäviä ja lähentäviä piirteitä, 
Martine Guillot vastasi kieltävästi; hänen kokemuksensa mukaan Sara on hahmo, 
joka haluttaisiin eliminoida, ja kulkijakansan pyhiinvaelluskulttuuri sen 
mukana.349 Sainte Saran vaikutus ei rajoitu pelkästään tuomaan joka toukokuussa 
kaupunkiin kymmeniä tuhansia kulkijakansaan kuuluvia pyhiinvaeltajia, vaan 
kultin aktiivisuus ja pyhimyksen näkyvyys muistuttavat itsessään Marc 
Prunier’nkin saarnassaan korostamasta kristittyjen välisestä keskinäisestä 
tasaveroisuudesta ja veljeydestä, joka ei juurikaan tunnu toteutuvan nykypäivän 
Ranskassa sosiaalis-hallinnollisilla tasoilla kulkijakansan kohdalla. Kulkijakansan 
nomadistinen elämäntapa ei ole ainoa syy siihen, että väestönosa on eriytynyt 
valtakulttuurista, vaan eristämistä tapahtuu myös muun yhteiskunnan sekä jopa 
sen julkisten ja hallinnollisten rakenteiden taholta.350 Marc Prunier kertoi 
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haastattelussa kesällä 2012, että vaikka osa kulkijakansan kokemasta syrjinnästä 
ja ksenofobiasta on ”itse aiheutettua”, ei ole lainkaan harvinaista, että valtion 
laitokset kouluista sairaaloihin ja poliisiasemiin eivät suostu asioimaan 
kulkijakansaan kuuluvan väestönosan kanssa: hoitamaan sairaita, kouluttamaan 
näiden lapsia tai tutkimaan näihin kohdistuneita rikoksia.351 
 Eric Wiley haastatteli Pepe LeFleuria, yhtä Les Saintes-Maries-de-
la-Mer’in kulkijakansan vanhinta ja kunnioitetuinta jäsentä, jolla on poikineen 
aina kunniapaikka juhlakulkueessa Sainte Saran kantajina. Koko elämänsä ajan 
pyhiinvaellukseen osallistuneen LeFleurin mukaan kaupungissa asuvat kauppiaat, 
ravintoloiden ja kahviloiden omistajat sekä muu paikallinen valtaväestö yrittää 
olla mahdollisimman vähän tekemisissä kulkijakansan ja pyhiinvaeltajien kanssa, 
mikä puolestaan koetaan loukkaavana kulkijakansan parissa. Turistien 
kulkijakansaa ja Sainte Saraa kohtaan osoittama kiinnostus pyhiinvaelluksen 
aikana ei LeFleurin kokemuksen myöskään mukaan lisää eri väestönosien välistä 
vuorovaikutusta millään tasolla.352  
 Sainte Sara maanalaisessa kryptassaan on leikkauspinta, jossa 
virallinen ja institutionaalinen valtaväestön katolisuus kohtaa kulkijakansan tavat, 
spirituaalisuuden ja uskonnonharjoittamisen muodostaen väistämättä 
leikkauspinnan, jossa kysymykset sosiaalisesta eriarvoisuudesta risteävät ja 
konkretisoituvat. Elina Vuola havainnollistaa katolisen kirkon ja tradition piirissä 
esiintyvää maailmankaikkeuden valta-asemien hierarkiaa kuvaavaa 
suhdejärjestelmää, joka on todennäköisesti saanut muotonsa jo kristinuskon 
hellenistisessä alkuvaiheessa:353 Jumala > Kristus > mies > nainen. Edellisen 
hierarkian mukaan nainen on asetelman alimpana ja heikoimpana lenkkinä 
edustaen kategorisesti kaikkia ei-toivutuiksi katsottuja inhimillisiä ominaisuuksia, 
kuten lihallisuutta, maallisuutta ja passiivisuutta. Vuola huomauttaa, että 
suhteessa Jumalaan mies on naisen asemassa, mutta saman suhdejärjestelmän 
kautta mies on naiselle Jumalan asemassa.354 
 Tämän maailmankaikkeuden arvoasteikkoa kuvaavan 
suhdejärjestelmän maallista sfääriä edustava osa jakaantunee kaiken järjen 
mukaan myös erilaisiin sisäisiin arvoasteikkoihin, joissa myös miehen ja naisen 
kategoriat sisältävät erityyppisiä, kulloisenkin ajan ja yhteiskunnan normeista 
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sekä arvoista kumpuavia dikotomisia rakenteita ja asetelmia. Tällaisia sisäisiä 
arvottavia kategorioita voisivat esimerkiksi olla vakaumukseen (kristitty > ateisti / 
toisen uskontokunnan edustaja), seksuaaliseen suuntautumiseen 
(heteroseksuaalisuus > homoseksuaalisuus) tai etnisyyteen ja kansallisuuteen 
(valtaväestö > (etninen) vähemmistö) liittyvät, yhteiskunnassa esiintyvät ja 
ylläpidetyt normatiivisuuteen liittyvät sekä sen ulkopuolelle jäävät ilmiöt sekä 
rakenteet. Ranskan ja myös muun Euroopan romanikansojen statuksen ja 
arvostuksen puute on jo vuosisatoja vanha ilmiö, jonka vaikutukset toistuvat 
edelleen yhteiskunnan hallinnollisissa ja maallisissa rakenteissa sekä myös 
katolisen kirkon piirissä, joka kielsi yhdessä vaiheessa kulkijakansalta kokonaan 
pääsyn kirkkorakennuksen sisälle, asettaen kulkijakansan ”naisen” asemaan 
suhteessa valtakulttuuriin.355 Edellä lueteltu valtajärjestys ei näytä kuitenkaan 
koskevan kristittyjä pyhimyksiä, joita kunnioitetaan ja pidetään arvossa 
riippumatta näiden sukupuolesta. Tämäkin poikkeus sisältää säännön, joka näkyy 
erityisesti Magdalan Marian tapauksessa: varoittavasta esimerkistä, peccatrixista 
ja meretrixista on saatu ”salonkikelpoinen” häivyttämällä tämän syntiin altistava 
sukupuoli (restauroimalla ihmeellisesti tämän neitsyys). 
 Toukokuun pyhiinvaelluksen Fête de la Sainte Saran aamupäivän 
messussa Marc Prunier’n pitämä saarna peräänkuulutti valtaväestöltä toleranssia 
ja ymmärrystä kulkijakansaa sen näkyvyyttä ja tapoja kohtaan pyhiinvaelluksen 
ajaksi. Saarnassa Prunier puhui toveruuden puolesta ja muistutti paikalla olleita, 
lähinnä valtaväestön edustajista koostunutta, seurakuntaa unohtamaan erilaiset 
kulttuurilliset taustansa ja niiden synnyttämät erot, ja kohtaamaan sen sijaan 
toisensa ensisijaisesti kristittyinä ja pyhiinvaeltajina.356 Suvaitsevaisuutta ja 
lähimmäisenrakkautta painottava saarna oli suunnattu selvästi erityisesti 
valtaväestöön kuuluville katolisille, ja sen myötä esiin nostettu ”sietämisen” 
teema muistutti messunkin aikana, kuinka kulkijakansa on jopa oman juhlansa 
keskiössä vaivanloiseksi ja ulkopuoliseksi mielletty ryhmä, jonka paikka on 
hierarkkisen valta- ja arvoasteikon alimmilla portailla. Myös Maurice Colinonin 
1950-luvulla todistama saarna La Fête de Sainte Saran messussa käsitteli täysin 
samoja teemoja papin puhutellessa valtaväestöstä ja kulkijakansasta koostunutta 
seurakuntaa kehottaen näitä ”olemaan ystäviä toisilleen, edes yhden päivän 
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ajan”.357 Vaikkei katolinen kirkko tunnustakaan Sainte Saraa pyhimykseksi, ei 
sillä ole muuta vaihtoehtoa kuin jatkaa edelleen toukokuun pyhiinvaelluksen ja La 
Fête de la Sainte Saran järjestämistä kuten se on järjestelmällisesti tehnyt jo 1950-
luvulta asti, sillä helluntailaisten suuntausten verottaessa jatkuvasti katolisten 
seurakuntien jäsenmääriä erityisesti kulkijakansan parista, käydään taistelua aivan 
kirjaimellisesti sieluista.358 
7. Samastuminen ja Saran monet kasvot 
Pyhimyksiä ja näiden toimijuutta käsiteltäessä oleelliseksi vuorovaikutukseen 
liittyväksi teemaksi nousee kultin jäsenten samastuminen pyhimykseensä. 
Kaikista selkeimmin tämä ilmiö lienee nähtävissä Neitsyt Marian tapauksessa; 
Elina Vuola on tutkinut Latinalaisen Amerikan Neitsyt Maria-kulttia erityisesti 
naisten kokemuskentän kautta. Neitsyt Marian kultti ilmentää praesentia-potentia-
tematiikkaa hyvin voimakkaasti naisten jokapäiväisessä uskonelämässä ja arjessa, 
näiden kahden tason usein myös sekoittuessa toisiinsa.359 Elina Vuola kuvaa 
Neitsyt Marian ja naisten välille rakentunutta tiivistä suhdetta, joka perustuu 
erityisesti kokemukseen siitä, että Neitsyt Marian ymmärtää naisia ja näiden 
elämää täysin. Neitsyt Marian kanssa jaetaan niin huolet kuin ilon aiheet, 
arkisetkaan asiat eivät ole Neitsyelle liian vähäpätöisiä.360 Neitsyt Marialle 
kerrotaan intiimeimmätkin asiat liittyen parisuhteeseen, lapsiin ja 
seksuaalisuuteen, sillä Marian koetaan auttavan suoraan – ei siis täysin katolisen 
Mediatrix-dogmin mukaisesti poikansa Jeesuksen kautta – vaan yksin, itsenäisesti. 
Ajatukseen kiteytyy kokemus Marian täydestä naiseudesta ja tätä kautta 
ymmärryksestä naisten elämää koskettavista asioista ja ilmiöistä.361  
 Kuten Neitsyt Marian tapauksessa, pyhimyksen agenssi, toimijuus ja 
toiminta jokapäiväisessä arjessa laajentavat ja muuttavat helposti tämän 
toimivaltaa yli dogmien ja instituutioiden asettamien sääntöjen; pyhimystä 
ympäröivät legendat lisääntyvät, muuttuvat, sekoittuvat ja kasvavat samalla kun 
pyhimyksen hahmo, ulkomuoto ja persoona saavat uusia puolia. Neitsyt Maria, 
Vuolan mukaan Latinalaisen Amerikan tärkein ja rakastetuin yksittäinen 
pyhimyshahmo, on samalla täysin transsendentti, koskematon ja pyhä mutta myös 
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yhtä aikaisesti tasavertainen kumppani, kulttinsa ja palvojiensa arkielämän 
kokemuskentän jakaja. Neitsyt Marian hahmo elää Latinalaisen Amerikan 
kansanuskonnollisuuden piirissä sekä rinnakkain esikolumbialaisten jumalattarien 
kanssa että myös saaden niiden piirteitä itseensä, sekoittuneena paikallisiin 
äitijumaliin.362  
 Katolisen kirkon suhtautuminen Neitsyt Marian paikallisiin 
kultteihin vaihtelee suuresti, Elina Vuola kirjoittaa. Elävän 
kansanuskonnollisuuden parissa esiintyvien Maria-hahmojen kultilliset yhteydet 
Raamatulliseen Neitsyt Mariaan saattavat olla hyvin ohuita ja etäisiä, olematta 
kuitenkaan minkäänlainen este tai ongelma itse Maria-kulttien jäsenille.363 Neitsyt 
Maria Jumalan äitinä on moneen taipuva symboli, jonka keskenään hyvinkin 
erilaisia paikallisia kultteja ja hahmoja yhdistää Marian tärkeä rooli yhteisöjen 
arjen suojelijana ja erityisesti sorrettujen ja alisteisessa asemassa elävien ryhmien 
tukipilarina.364 La Negritan, Costa Rican suojeluspyhimyksen, Mustan Madonnan, 
ajatellaan suojelevan perinteisesti erityisesti heikko-osaisia ja 
epäoikeudenmukaisen yhteiskunnan marginaalissa eläviä, mutta silti tätä palvovat 
yhtälailla sekä miehet että naiset, rikkaat ja köyhät – näiden eri ”kansankerrosten” 
tulkinnat La Negritasta, tämän roolista ja toimijuudesta voivat Vuolan mukaan 
poiketa toisistaan suuresti.365 Pyhimys voi olla myös erilaisten poliittisten 
motiivien leikkauspiste, jota vastapuolet yrittävät käyttää samanaikaisesti 
hyödykseen ja oman aatteensa oikeuttamiseen ja edistämiseen.366 Neitsyt Maria 
on otettu edustamaan yhtä aikaa niin diktatuuria kuin sitä vastaan taistelevia 
sissejä, sortavia ja sorrettuja tarjoten molemmille osapuolille samastumiskohteita; 
tällaisessa tilanteessa Mariasta on ollut samanaikaisesti olemassa useampia, 
keskenään kilpailevia versioita.367  
 Neitsyt Maria, mediatrix, on välittäjä ihmisten ja Jumalan välillä, 
mutta roomalaiskatolisen kirkon vapautuksen teologian mukaan Maria toimii 
yhtälailla välittäjänä myös valtaapitävien ja alistettujen ihmisten välillä.368 
Pyhimyksen rooli naisena, äitinä tai etnisen vähemmistön edustajana tuottaa 
uskovissa erilaisia samastumisen tapoja sekä mahdollistaa myös sosiaalisten 
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statusten muutokset. Näkyvimpiä ja selkeimpiä tällaisia sosiaalisen statuksen 
muutokseen liittyviä tekijöitä lienevät alisteisessa asemassa eläville yksilöille ja 
ryhmille transsendentin auktoriteetin myötä annetut erityisasemat, kuten 
esimerkiksi Lourdes’sa, missä Neitsyt Marian tekemät ihmeet antoivat 
ihmeparantumisen kokeneille naisille näkyvän ja autoritaarisen todistajan 
roolin.369 Lourdes’n ihmeparantumisistaan todistaneitten naisten narratiiveissa 
keskeistä oli kehollisuus ja sitä kautta kärsimyskeskeisyys, joka osaltaan samasti 
todistaja-naiset kärsivään Jumalan äitiin, Mater dolorosa -hahmoon.370 
Samankaltainen asetelma toistuu myös Pyhän Saran kohdalla: halveksutun ja 
marginaalissa elävän kulkijakansan halu elää traditionaalisella ja valitsemallaan 
tavalla saa oikeutuksensa Sainte Saran myötä. Sara, kulkijakansan kuningatar ja 
kantaäiti, on pyhä ja taivaallinen auktoriteetti, jonka asema ja näkyvyys Les 
Saintes-Maries-de-la-Mer’in jokapäiväisen elämän pyhässä ja profaanissa 
todellisuudessa takaavat etniselle vähemmistölle aseman, jota mikään maallinen 
auktoriteetti ei voi horjuttaa onnistuneesti. 
 Kuten Neitsyt Marian kaikenkattavan naiseuden ja äitiyden ja 
Magdalan Marian arkkityyppisen feminiinisyyden tapauksissa, tulkitsen Saran 
todellisen ja täyden naiseuden sekä etnisyyden ilmenevän tähän kohdistetun 
samastumisen kautta. Kesällä 2013 kentällä ollessani vastaukset kysymyksiini, 
kuka Sara on ja mitä pyhimys kulkijakansan naisille merkitsee, olivat hyvin 
suoria: 
 
”En tunne häntä.” 
”Hän on mustalainen.” 371 
 
 Useimmat naiset, joita lähestyin haastattelupyynnöin, eivät 
suostuneet vastaajiksi erilaisiin syihin vedoten. Kysyttyäni kuitenkin, millaisena 
he Saran kokevat372, sain yhteensä viisi yllä olevan kaltaista vastausta eri naisilta. 
Suurin osa vastauksista oli täysin identtisiä koostuen kahdesta ensimmäisestä 
lauseesta. Ainoastaan viimeisin, myös haastattelupyyntööni epäillen suhtautunut 
nainen, antoi poikkeavan kuvauksen Sarasta ja tämän alkuperästä. Hänen 
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mukaansa Sara oli kotoisin Unkarista. Hämmentyneenä varmistin häneltä 
kuulleeni oikein ja sain uudelleen saman vastauksen: 
 
”Kyllä, Sara on kotoisin Unkarista.” 373 
 
 En ole kohdannut muita Saran unkarilaiseksi mieltäneitä henkilöitä 
tai legendoja, joten oletan kyseessä olleen yksittäisen henkilön tulkinta. 
Haastattelun jäätyä kaiken kaikkiaan varsin pintapuoliseksi, on vastauksenkin 
tulkinta pelkän spekulaation varassa. Samastumisen tason mielessä pitäen jäin 
kuitenkin pohtimaan, olisiko vastauksen antanut kulkijakansan nainen voinut 
kenties itse kuulua itäeurooppalaiseen romanikansaan, kenties Unkarin 
yenisheihin? Myös Marc Prunier kertoi haastattelussa kymmenien vuosien aikana 
keräämiään kokemuksia Saran merkityksistä sekä kulkijakansan käsityksistä 
koskien Saran alkuperää ja roolia kansansa jäsenenä: 
 
”Sanoisin, että kyseessä on hahmo, joka kuuluu heille. (N: Selvä.) Heillä on ajatuksia siitä, että 
hän kuuluu heille, heillä on... he, heillä on ollut aina näitä ajatuksia siitä... että hän kuuluisi heidän 
kansaansa.” 374 
 
 Sain haastateltua lyhyesti yhtä teini-ikäistä kulkijakansaan 
kuulunutta tyttöä, jonka olin nähnyt astuvan sisään kirkkoon ja poistuvan sieltä 
noin varttia myöhemmin. Tytöllä oli ranteessaan koristeellinen kello, jonka 
kellotauluun oli painettu Sainte Saran kuva. Kysyessäni tytöltä, mitä Sainte Sara 
hänelle henkilökohtaisesti merkitsee, kiersi tämä kysymyksen vastaten 
pyhimyksen, ”notre princesse gypsy”, olevan heille, koko kulkijakansalle, kaikki 
kaikessa. 
 
 ”Hän on meille kaikki.” 375  
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 Pyysin tyttöä kertomaan Sainte Saran legendan. Haastateltavan 
kertomassa versiossa Sainte Sara oli Jacobén ja Salomén egyptiläinen palvelijatar, 
joka pyysi päästä pyhien naisten mukaan näiden purjehtiessa pois Palestiinasta. 
Vastaajan kertomassa legendassa Salomé heitti viittansa veteen, jota pitkin Sara 
pääsi kulkemaan veden yli ja nousemaan mukaan veneeseen: 
 
Maria: ”Ja Pyhä Salomé riisui viittansa, jotta hän (Sara) pystyi kävelemään veneen luo” 
 
Niina : ”Ja siksikö Saralla on paljon viittoja?” 
 
Maria : ”Kyllä.” 376 
 
 
 
Kuva 1: Sainte Sara viittoineen. (Kuva: Juulia Kalavainen, 2013.) 
 
  
 Sainte Jacobén ja Salomén löydettyä Les Saintes-Maries-de-la-
Mer’ista makean veden lähteen, jonka lähistölle asettua, paikkaan jossa kirkko 
nykyään seisoo, otti Sainte Sara tehtäväkseen huolehtia hyljeksityistä ihmisistä ja 
kansoista (”kuten meistä”) tullen näin kulkijakansan suojelijaksi ja pyhimykseksi, 
vastaaja kertoi. Vaikkei Sainte Sara ole katolisen kirkon virallinen pyhimys, on 
tämän rooli hyvin oppikirjamainen ja arkkityyppinen: Sara suojelee 
kirjaimellisesti kaikista heikoimmassa asemassa olevia, yhteiskunnan reunoilla ja 
sen ulkopuolella eläviä ja halveksittuja. Väittäisinkin, että valtaväestöön kuuluvaa 
ranskalaista keskimäärin tummaihoisempana kuvattu ja kansanperinteessä lähes 
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yksimielisesti kulkijakansan jäseneksi mielletty Sainte Sara on jo ulkoisten 
attribuuttiensa puolesta hahmo, joka ei voi koskaan olla suurelle osalle 
valtaväestöä täysin samastuttava ja ymmärrettävä.  
 Toki Sainte Sara ei ole ainoa katolinen pyhimys, jonka piirteistä ja 
attribuuteista monien ollessa hyvinkin samastuttavia ja tavoiteltavia, toinen osa 
taas on varsin eksklusiivisia ja poissulkevia. Siinä, missä Neitsyt Maria on 
arkkityyppisen naisen ihannekuva ja -malli, äitiydessään ja täydessä, todellisessa 
naiseudessaan, joka on ”kuten minä”377 runsaasti samastumisen välineitä tarjoava, 
ovat tämän ikuinen neitsyys (semper virgo) ja synnittömyys vaikeasti tavoitettavia 
sekä näistä kumpuava neitsyt-huora-dikotomia naisten jokapäiväisen 
arkitodellisuuden kannalta vaikeita sekä vieraannuttaviakin piirteitä.378 
Yltäkylläistä ja sensuaalista elämää legendan mukaan viettänyt Magdalan Maria 
kuvataan puolestaan suurimmaksi syntiseksi (meretrix), jonka tekemä katumus ja 
parannus ovat katolisen uskon sanoman kannalta varsin esimerkillisiä sekä 
tavoiteltavia asioita. Kokemus syntisyydestä ja halusta tehdä parannus ovat 
yhtälailla teemoja, jotka tarjoavat paljon samastumisen mahdollisuuksia katolisen 
uskonelämän saralla,379 joskin parannuksen tekoon usein kuuluva, pyhien 
attribuuttien saamiseen liittyvä, voimakas tai huomattava transformaatio, voi 
pikemminkin etäännyttää kuin lähentää pyhimyksen ja uskovan välistä suhdetta. 
Anna Fedelen tutkimuksessa käy ilmi, kuinka Magdalan Marian hahmo tarjoaa 
nykypäivänä samastumispinta-alaa ihmisille näiden kulttuurillisesta taustasta, 
sukupuolesta sekä spiritualiteetista riippumatta, mutta samalla pyhimykseen 
edelleen liittyvä aistillisuuden tukahduttamisen ja syntisyyden tematiikka 
herättävät negatiivisia tuntemuksia liittyen sukupuolten epätasa-arvoon sekä 
naisten seksuaalisuuteen liittyvään syyllistämiseen.380 Toisaalta, Mircea Eliaden 
mukaan, uskovainen ihminen sijoittaa tavoittelemansa esikuvan yli-inhimilliselle 
ja transsendentille tasolle.381 Tavoiteltava ja samastumispinta-alaa tarjoava 
transsendentti esikuva on yhtälailla uskonnolliselle ihmiselle kaikkien ihmisenä 
olemisen tapojen alkulähde ja -syy, sekä todelliseksi ihmiseksi itsensä tuntemisen 
perusta.382  
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379 Jansen 2001, 204, 231. 
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 Kiinnostava yksityiskohta kertomuksessa oli itselleni täysin uusi 
maininta Sainte Saran Egyptistä mukanaan tuomasta vaasista, jossa oli savea 
(l’argile). Pyhimys käytti parantamaan kyseistä Egyptin rannoilta kerättyä savea 
parantamaan ihmisiä Camarguessa.383 Saven merkitys ei ole auennut minulle, 
enkä ole onnistunut löytämään siitä muita mainintoja, arvelen että kyseessä 
saattaa olla tulkinta Martine Guillot’n kertomasta legendasta, jonka mukaan yksi 
Jacobén ja Salomén mukanaan tuomista kahdesta maljasta sisälsi Jeesuksen ristin 
juuresta kerättyä maata, joka oli värjäytynyt Kristuksen verestä.384 Jälleen kerran 
legendoita on useampia, sillä Maurice Colinon mainitsee puolestaan maljojen 
sisältäneen Jeesuksen ruumiin voiteluun käytettyjä aineita.385 Guillot’n ja 
Colinonin kertoma perimätieto toistui useissa kirkossa näkemissäni, veneessä 
olevia Jacobéa ja Saloméa kuvaavissa maalauksissa ja patsaissa, joissa pyhillä 
naisilla on todellakin mukanaan kaksi kannellista maljaa. Palestiinasta tuotu malja 
liittyy myös Magdalan Mariaan traditionaalis-historiallisella sekä allegorisella 
tasolla. Pyhimyksen katumusharjoitusten teemaa ei löydy Raamatusta, mutta 
ajatus niistä innoitti silti kirjoittajia kuvaamaan graafisesti kaikkia niitä tapoja, 
joilla pyhimys rankaisi itseään ja kehoaan maallisen elämänsä synneistä ja 
houkutuksista, joihin muut hänen kauneutensa ja takia lankesivat. Magdalan 
Maria valittiin luonnollisesti myös useiden italialaisten lihankuoletusta 
harrastaneiden askeettiryhmien (disclipinanti) suojelijaksi.386 Borgo Sansepolcron 
flagellantit rakennuttivat pyhimyksen kunniaksi jopa oman kirkon vuonna 1345, 
ja näiden rituaalikaapuja koristi Magdalan Marian tunnukseksi muodostunut, 
Golgatan ristin juurelta kerättyä maata tai vaihtoehtoisesti tuoksuvia öljyjä 
Jeesuksen ruumiin voitelua varten, sisältäneen kannellisen ruukun kuva.387 Maljan 
kantaja siis vaihtelee pyhimyslegendasta riippuen. Allegoris-esoteerinen 
kertomusperinne mieltää puolestaan Magdalan Mariaan liitetyn maljan tietenkin 
Graalin maljaksi. 
 Riippumatta siitä, mitä maljojen sisällä lopulta oikeasti oli, on 
hedelmällisempää keskittyä asioihin, joita malja itsessään representoi. Malja-
symbolin assosioiminen Saraan lisää hahmon apostolista auktoriteettia asettamalla 
tämän samalle viivalle suhteessa kahteen kiistämättömän raamatulliseen ja 
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autoritaariseen pyhimykseen: Sainte Marie Jacobéen ja Sainte Marié Salomeen 
(sekä tietyllä tavalla myös Magdalan Mariaan). Suullisten legendojen mukaan 
Saran Camarguessa harrastama ihmeparannustoiminta liittää pyhimyksen 
toisaalta, kenties tahattomasti, toiseen varhaiskristilliseen ja hellenistiseen 
merkityskenttään: muinaiskreikan lääkerohtoa tarkoittava sana ”pharmakon” on 
antanut nimen nykykielen sanalle farmasia. Kreikankielinen sana kääntyy 
kuitenkin taikajuomaksi, parantavaksi yrtiksi, salaiseksi apuvälineeksi ja 
myrkyksi. Näiden käyttäjä ”pharmakos” kääntyy puolestaan taikajuoman 
sekoittajaksi, noidaksi tai velhoksi tavalla, jolla on varsin negatiivinen kaiku. 
Ilmestyskirjan jakeessa 22:15 Uuden Jerusalemin porttien ulkopuolelle jäävät 
irstailijoiden ja epäjumalanpalvelijoiden lisäksi myös noidat (”hoi 
pharmakoi”).388 Kenties lääkerohtoja apunaan käyttäneet parantajat hoitivat ja 
paransivat sellaisia sairauksia, joiden syitä tai hoitokeinoja ei yleisesti tiedetty – ja 
joihin olisi saanut yleisesti apua vain rukoilemalla tai sitten ei lainkaan?389 
Parantumista edesauttaneiden rohtojen ja apukeinojen käyttö lienee ollut 
interventio Jumalan tahtoa kohtaan puhumattakaan siitä, jos lääkerohtojen 
käyttäjä on palvellut muita jumalia kuin kristinuskon Jumalaa. Riippumatta siitä, 
kuinka relevantti ja todennäköinen tieto Saran Egyptistä tuoma ihmesavi, on 
tämän tutkielman kokonaiskuvan kannalta, avaa se jälleen Sainte Saran hahmoa 
koskevien legendojen ja tradition kerroksellisuutta, segmentoituneisuutta ja 
sekoittumista sekä näiden mahdollistamia, loputtoman moninaisia ja eri suuntiin 
aukeavia tulkinnallisia kenttiä. 
 Kirkon aukion laidalla Sainte Sara-aiheisia tuotteita myyvän 
matkamuistokaupan omistaja, valtaväestöön kuuluva ja omien sanojensa mukaan 
koko elämänsä Les-Saintes’n kaupungissa asunut nainen, suostui haastateltavaksi. 
Koska muutkin haastateltavat jäävät tässä tutkielmassa nimeämättä oikeilla 
nimillään, kutsun haastateltavaa tässä yhteydessä myös yhdenmukaisesti 
Mariaksi. Maria kertoi osallistuvansa pyhiinvaellukseen, messuun ja 
rukouspalvelukseen joka vuosi, sekä vierailevansa kryptassa niin pyhiinvaelluksen 
aikana kuin muulloinkin. Kysyessäni, mitä Sara hänelle merkitsee, kysyi Maria 
puolestaan, tunsinko Saran legendan, ja alkoi kertoa omaa versiotaan suorilta 
käsin. Sen sijaan, että Sainte Saraan olisi viitattu kulkijakansan pyhimyksenä, 
kuten voisi olettaa, aloitti Maria kertomalla Saran suojelevan lapsia. Hän oli 
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Pontius Pilatuksen egyptiläinen vaimo, joka osasi tulkita Thotin kirjaa nähden 
ennalta tulevat vaikeudet ja onnettomuudet, muttei kertonut niistä kenellekään.  
 
Maria: ”Hän oli ainoa nainen, joka osasi lukea Thothin Kirjaa. Hän näki ennalta tulevat 
onnettomuudet, muttei kertonut niistä [...] Hän oli kuten kahdeksannen vuosisadan Kassandra.” 390  
 
 Todistettuaan Jeesuksen ristiinnaulitsemista Sainte Sara varasti 
neljännen naulan ristiltä, jonka vuoksi hänet karkotettiin Palestiinasta lautalla, 
joka ajelehti Les Saintes-Maries-de-la-Mer’iin. Kaupungissa asui tuolloin 
nomadikansoja, jotka uhrasivat lapsiaan. Sara pelasti lapset ja kuljetti ne turvaan 
La Sainte-Baumeen, jossa Magdalan Mariakin tuolloin oli. Marian kertoman 
mukaan Saran reliikit eivät löytyneet Saintes’ista, vaan juurikin La Sainte 
Baumesta. Sara ei myöskään tuntenut Jacobéa ja Saloméa: Sara saapui Saintes’iin 
vuonna 33. jKr., kun taas Jacobé ja Salomé olivat jo saapuneet kaupunkiin 45 
eKr., tehtävänään edistää ja pohjustaa asioita kristinuskoa saapumista varten. 
Neitsyt Marian isotädit Jacobé ja Salomé olivat runsaasti Mariaa vanhempia, joten 
saapuakseen Les-Saintesiin, näiden oli saavuttava paikalle jo ennen ajanlaskun 
alkua. Kyseinen versio Saran legendasta sisältää siis taustaoletuksen kristinuskon 
ja evankelisen lähetystyön syntymään liittyvästä predestinaatiosta sekä lähes 
vanhatestamentillisen profeetallisen vireen, jossa toiminnallisuus laskeutuu, toisin 
kuin Raamatullisten hahmojen kohdalla yleensä, naisten harteille! 
 Haastattelemani Maria paljasti lukeneensa minulle kertomansa 
legendan ”Monique Veillonin” kirjoittamasta teoksesta: ”La Véritable Histoire de 
Sarrah”. Kyseistä kirjaa ei löydy mistään, vastoin Marian vakuutteluja siitä, että 
teoksesta ja sen tekijästä olisi tietoa Internetissä. Marian mukaan tämän omassa 
kaupassa myymänsä kirjat, jotka kuvaavat meren Pyhiä Marioita tunnetumpien 
legendojen muodossa, ovat hyvin kaupallisia, eivätkä selvästi lukemisen saati 
uskomisen arvoisia. 
  
 Maria: ”Minulla on pyhiä Marioita käsitteleviä pikku kirjasia, mutta ne ovat hyvin kaupallisia. 
Niissä siis kerrotaan... (puuskahtaa) No jaa. Ne ovat hyvin kaupallisia.” 391 
 
 Maria ei myöskään suhtautunut myönteisesti yleisimpään ja 
katolisen kirkon mieluiten käyttämään legendaan, jonka mukaan kaikki kolme 
pyhää naista, Jacobé, Salomé ja Sara, saapuivat samalla veneellä Palestiinasta 
Eurooppaan, vaan piti tätä vääristeltynä ja kirkon tietoisesti luomana tarinana. 
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 Maria: ”Ei heillä ollut mitään syytä tulla ajetuiksi pois Palestiinasta. Miksi? Heidät lähetettiin 
edistämään kristinuskoa.” 392 
 
 Myös teorian, jonka mukaan Sara olisi ollut valmiiksi Les Saintes-
Maries-de-la-Mer’issa Maria Jacobén ja Salomén saapuessa sen rannoille, hän 
kuittasi kaupalliseksi ja tietoisesti tuotetuksi legendaksi, joka on lähinnä suunnattu 
kulkijakansalle. Kaupungin kulkijakansan ollessa Marian mukaan pitkälti 
lukutaidotonta ja kouluja käymätöntä, ovat nämä hengellisten asioiden suhteen 
pitkälti muiden, erityisesti pappien ja saarnaajien, vietävissä. Pyhiinvaellus on 
Marian mukaan muuttunut viimeisinä vuosina huomattavasti: evankeliskaalisten 
suuntien verottaessa katolisen kirkon jäseniä kulkijakansan parissa ”oikeiden” 
kulkijakansaan kuuluvien pyhiinvaeltajien määrä on romahtanut toukokuun 
pyhiinvaelluksessa. Vaikka tietyt kulkijakansan heimot, kuten sintit ja yenishit, 
saapuvat edelleen pyhiinvaellukseen uskollisesti, on myös näiden nuorison 
kiinnostus itse pyhiinvaellusta ja Saraa kohtaan yhä vähäisempää: 
 
 Maria: ”Heillä ei ole kykyä syvälliseen pohdiskeluun.” 393 
 
 Kyseinen Marian versioima pyhimyslegenda lukeutunee samaan 
kategoriaan kuin Magdalan Mariaa koskevat, feminiinistä viisautta ja salaista 
tiedon välittämistä painottavat teoriat ja tulkinnat, jotka nostavat Raamatullisia tai 
ajanlaskun ajan naisia sivuosista suoranaisiin päärooleihin kristinuskon 
alkuhämärän näyttämöllä. Kiinnostavaa on, että tässä, itselleni aiemmin täysin 
tuntemattomassa versiossa Sara ei rinnastu tai assosioidu millään tavalla 
kulkijakansaan, saati edes näiden suojelijaksi. Itse asiassa Sara esiintyy 
legendassa epäsuorasti melkeinpä kulkijakansan vastavoimana: legendassa 
kuvattu lapsiuhreja harrastanut nomadikansa tuo mieleen vanhan propagandistisen 
ja romanofobisen uskomuksen, jonka mukaan kulkijakansalla on tapana siepata ja 
jopa syödä pieniä lapsia!394 Kuten jo aiemmin kirjoitin, kyseisen legendan oletettu 
laatija, ”Monique Veillon”, on valitettavasti jäänyt itselleni täysin 
tuntemattomaksi teoksineen, joten nojaan aineistossani täysin kaupassa 
haastattelemani Marian versioon ja tulkintaan siitä. Itse valtaväestöön kuuluneen, 
mutta omien sanojensa mukaan Sainte Saran kuitenkin hyvin tärkeäksi ja 
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rakkaaksi kokeneen Marian kertoma legenda osoitti, kuinka moneksi Saran 
kaltainen hahmo taipuu, ja miten erilaisia tarkoitusperiä varten pyhimystä ja 
tämän legendoja on mahdollista luoda, kertoa ja käyttää.  
 Vastausaineiston niukkuuden ja yksipuolisen otannan vuoksi 
johtopäätöksiä on toki vedettävä varovasti, mutta yhdessä Marc Prunier’n 
vastausten kanssa näyttäisi siltä, että samastumisen taso olisi Saran pyhimyskultin 
ja kulkijakansan kohdalla huomattavan tärkeä tekijä. Kulkijakansan naiset 
vastasivat preesensissä, viitaten Saraan olemukseen kuin elävään ihmiseen. 
Kysyessäni naisilta lisätietoja Saran legendasta sekä pyytäessäni näitä kertomaan 
mahdollisia Saraa koskevia anekdootteja, vastaukset olivat vältteleviä: he eivät 
tunne Saraa saati tiedä tästä mitään. Minua kehotettiin useasti ”kysymään asiaa 
papilta” tai ”lukemaan kirkossa olevista papereista ja kirjoista”. Arvelen 
kulttuurillisten erojen olleen osasyynä haastattelun teon vaikeudelle 
puhumattakaan kulkijakansan aistittavasta epäluuloisuudesta intentioitani kohtaan. 
Selitetykseni haastattelujen funktiosta ja käyttötarkoituksista ei tuntunut 
kiinnostavan naisia lainkaan, mutta motiivieni sijaan heitä kiinnosti enemmän, 
mistä olen kotoisin, missä Suomi sijaitsee, olenko naimisissa, oliko minulla lapsia 
ja olenko uskovainen. Näihin kysymyksiin vastaaminen, ilmeisen tyydyttävällä 
tavalla sai jotkut naiset rentoutumaan hieman ja ottamaan minuun enemmän 
kontaktia. Yksi, Mariaksi itseään kutsunut nainen, halusi kokeilla miltä hiukseni 
tuntuvat silittämällä niitä kädellään. 
 Havaitsin kentällä ollessani, että Sarasta on olemassa kaksi erilaista 
versiota ja hahmoa, joista ensimmäinen on turisteille ja valtaväestölle suunnattu, 
synkretistinen pyhimys, johon on helppo liittää niin modernin 
pyhiinvaelluskulttuurin kaupallisia elementtejä kuin myös new age-mystiikkaa 
Mustista Madonna-hahmoista Graalin maljaan liittyviin teorioihin ja 
hypoteeseihin. Toinen Saran hahmoista etniseen alkuperään sidottuine 
legendoineen ja perinteisine rituaaleineen kuuluu vain ja ainoastaan 
kulkijakansalle. Tämän, kulkijakansan Saran, legendat ja traditiot ovat yksityisiä 
ja kulttuurin sisäisiä, eikä niitä avata tai paljasteta helposti tai kevyin perustein 
vähemmistöryhmän ulkopuolella oleville. Les Saintes-Maries-de-la-Mer’issa 
asuvat kulkijakansan naiset, joita yritin lähestyä haastatteluaikein, vastasivat 
käyvänsä kryptassa päivittäin rukoilemassa. Ainakin näille naisille Saran luona 
vierailu ja pyhimyksen rukoilu kryptassa vaikutti olevan osa jokapäiväistä elämää 
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ja arkea, jonka suhteen ei tarvinnut erikseen tehdä pesäeroa pyhän ja profaanin 
välillä.  
 
”Mielestäni he ovat syvästi uskonnollisia. Uskonnollisia sanan kaikista laajimmassa 
merkityksessä, sanoisin jopa filosofisessa mielessä, jos niin haluatte. Uskonnollisuus tarkoittaa 
siis, että heillä on hyvin luonnollinen suhde yliluonnolliseen. Ja tietysti, kyseessä ei ole 
samanlainen kansanryhmä kuin me, länsimaalaiset, jotka olemme lopulta hyvin agnostisia, (...) 
hyvin materialistisia. Heillä on todellakin pysyvä, välitön ja spontaani suhde jumaluuteen, 
korkeampaan voimaan, ylivoimaisiin olentoihin, jumaluuteen, näin karkeasti sanoakseni.” 395 
 
 Toisaalta Marc Prunier’n haastattelutilanteessa kuvailema 
kulkijakansan ”syvä uskonnollisuus” sekä ”luonnollinen suhtautuminen 
yliluonnollista kohtaan”396 saa pohtimaan, lieneekö kulkijakansan ja valtaväestön 
välinen erilainen tapa suhtautua pyhään ja yliluonnolliseen syynä siihen, että 
Saran toinen, yksityinen puoli ei avaudu muille kuin kulkijakansan jäsenille; 
syynä ei välttämättä ole siis kulkijakansan edustajien kykenemättömyys tai 
haluttomuus kuvata omaa pyhimystään tai spiritualiteettinsa ilmaisumuotoja, vaan 
kysyjän, tutkijan ja valtaväestön edustajan positio, joka pyrkii erottelemaan 
spiritualiteetin ja pyhimyksen olemuksen arkitodellisuudesta jollain tasolla 
erillään olevaksi osaksi. On hyvin mahdollista, ettei Saraa sekä tämän kulttia ole 
mahdollista tutkia esittämällä sellaisia haastattelukysymyksiä, jotka itse valitsin: 
ne eivät välttämättä kohtaa millään tasolla kulkijakansan kokemuksia 
arkitodellisuudesta, jonka piiriin Sainte Sara vaikuttaa kuuluvan erottamattomana 
osana. Olen joutunut pohtimaan kesän 2013 kentällä oloni jälkeen, voisiko Sara 
olla niin sanotusti tabu – hahmo, jota ympäröivä traditioiden ja legendojen 
kudelma on salattu muilta kuin ryhmään kuuluvilta. Alan kuitenkin kallistua yhä 
enemmän sen hypoteesin kannalle, että Saraa ympäröivä ”hiljaisuus” sekä muiden 
kuin valtaväestön tuottamien kuvausten puute on seurausta kulkijakansan ja 
valtaväestön erilaisesta suhtautumisesta, ei pelkästään Sainte Saraan, vaan 
kokonaiseen hengellisten ja yliluonnollisten asioiden kenttään ja niiden rooliin 
jokapäiväisessä elämässä. 
 Kirkon työntekijä Martine Guillot’n mukaan kulkijakansan ja 
valtaväestön välillä ei juuri esiinny vuorovaikutusta mutta sitäkin enemmän 
molemminpuolisia ennakkoluuloja, joten tilanne, jossa ulkomaalainen 
valtaväestön edustaja osoittaa yllättäen kiinnostusta kulkijakansan pyhimystä 
kohtaan oli jo asetelmaltaan ongelmallinen monella tasolla. Sara on kuitenkin 
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pyhimys, joka kiinnostaa runsain mitoin myös valtaväestöä. Turistibussit tuovat 
jatkuvana virtana kaikenmaalaisia matkalaisia tutustumaan kirkkoon. Turistit 
istuvat hetken kirkon penkeillä nauttien paksujen kiviseinien tarjoamasta suojasta 
ja viileydestä ennen kuin laskeutuvat alas kryptaan. Moni katolinen turisti sytyttää 
tottumuksesta kynttilän Saralle, ja suurin osa kiertää kryptan ”nähtävyydet” 
katsastaen reliikkiarkun sekä tutkien seinustoja peittäviä kiitoksista ja ihmeistä 
kertovia kivitauluja, sekä erilaisia kryptaan jätettyjä votiiveja, valokuvia ja 
todistuksia ihmeistä; seinää vasten on asetettu nojaamaan muutamat 
kainalosauvat, sekä ikivanhat lasten jalkatuet. Suurin osa turisteista valokuvaa 
niin pyhimyksen patsasta kuin mahdollisesti samanaikaisesti Saraa tapaamaan 
tulleita ja rukouksiinsa syventyneitä kulkijakansan edustajia. 
 
”He eivät ole pidettyjä, kyseessä on hyljeksitty kansa, mutta he tulevat päivän ajaksi paikalle 
kaikkialta Ranskasta ja Espanjasta, ja toukokuun puolivälissä heitä saapuu suureen 
pyhiinvaellukseen koko Euroopasta.” 397 
 
 Eric Wiley kirjoittaa, että Les-Saintes-Maries-de-la-Mer’in 
valtaväestöön kuuluvien asukkaiden negatiivissävytteiset käsitykset ja 
kokemukset kulkijakansasta eivät ole välttämättä kovinkaan objektiivisia, vaan ne 
ovat muodostuneet lähinnä vuosittaisen pyhiinvaelluksen ja La Fête de la Sainte 
Saraan, jota Wiley vertaa New Orleansin riehakkaaseen Mardi Gras’n juhlintaan 
tai yhdysvaltalaisten opiskelijoiden Spring Break-perinteeseen, sekä niihin 
liittyvien lieveilmiöiden pohjalta. Tämän vuoksi valtaväestöön kuuluvien 
kaupungin asukkaiden on myös usein vaikea ymmärtää ja hyväksyä sitä 
kiinnostusta ja viehtymystä, jota turistit ja median edustajat kokevat kulkijakansaa 
ja näiden kulttuuria kohtaan joka toukokuun 24.–25. päivä.398 
 
7.1. Agenssi ja materiaalinen uskonto 
Sainte Saran kultti on sentralisoitunut Les Saintes-Maries-de-la-Mer’in 
kaupunkiin, kaupungin kirkon kryptaan sekä Saraa esittävän patsaan että tämän 
reliikkien ympärille. Siro, tummaihoista naista esittävä Saran patsas on 
valmistettu maalatusta puusta. Patsas itsessään on noin 1,5 metriä korkea, sen 
kasvot noin lapsen kasvojen kokoiset, mutta jalustan päällä seistessään ylettävät 
ne aikuisen ihmisen tasolle. Saraa ei katsota alaspäin, vaan se vastaa itseään 
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lähestyvän henkilön katseeseen vastavuoroisesti399, vertaisena ja korokkeen päällä 
seisten jopa joissakin tapauksissa valta-asemaa ja yliluonnollista auktoriteettiaan 
ja praesentiaansa ilmentäen ylhäältä alaspäin. Patsaan, tai ikonin, kasvot ovat 
kiintopiste, joihin katse ja huomio kiinnittyvät, ja joita kohti kunnioituksen ja 
palvonnan eleet suoritetaan, David Morgan kirjoittaa.400 Saralle kuuluvia 
reliikkejä säilytetään koruttomassa, pienehkössä puuarkussa, jonka lasi-ikkunan 
läpi luunpalasia pääsee katsomaan. Osa reliikeistä, lapa- ja olkaluut, varastettiin 
kryptasta messun aikana heinäkuussa 2009. Selvittämättä jäänyt varkaus oli 
traumaattinen, katolista kulkijakansaa ympäri Eurooppaa järkyttänyt tapahtuma.401 
Heinäkuussa 2012 Martine Guillot kuitenkin vakuutti, ettei varkaus onnistunut 
vaikuttamaan kulkijakansan yhteisöön tai tämän uskonelämään ensijärkytystä 
syvemmin. 
 
 ”Kaikkia pyhäinjäännöksiä ei ole varastettu; kaksi luuta vietiin. Tämä ei ole vaikuttanut 
yhteisöön.” 402 
 
 Vaikka Saran reliikit ovat teknisesti ajatellen ensisijaisessa asemassa 
pyhimyksen praesentian ja potentian oletettuina lähteinä, on kulttitoiminta ja 
kryptassa vierailijoiden huomio kuitenkin keskittynyt voimakkaasti Saran patsaan 
ympärille. Toissijaisen reliikin sijaan Saran patsas on toiminnan ensisijainen 
kohde, jollei jopa kultin keskus tavalla, joka Les-Saintes’n kirkon henkilökunnan 
mukaan muistuttaa välillä huolestuttavasti kuvainpalvontaa.403 Toiminnan 
sentralisoituminen Saran patsaan ympärille ensisijaisten reliikkien sijaan voisi olla 
selitettävissä patsaan antropomorfisella muodolla: ihmishahmoinen patsas luo 
voimakkaamman kokemuksen pyhimyksen läsnäolosta, kuin arkkuun, lasin taakse 
suljetut luunpalaset.404 Saran katseen vastavuoroisuus kutsuu vuorovaikutukseen 
ja dialogiin, puhutellen ihmisten luonnollista taipumusta kiinnittää huomionsa 
ensimmäiseksi aina kasvoihin ja tunnistaa kasvoilla varustettuja artefakteja eri 
tavalla kuin muita, kasvottomia esineitä.405 Saran patsaan saamasta ja siihen 
kohdistuvasta huomion ja toiminnan määrästä päätellen voidaan olettaa Saran 
patsaan agenssin olevan voimakkaampi ja perustellumpi kuin ensisijaisten 
reliikkien, vaikka Saran reliikkien voisi oletusarvoisesti ajatella olevan 
                                                 
399 Morgan 2012, 73. 
400 Morgan 2012, 90. 
401 La Provence 18.10.2009, 3.  
402 Martine Guillot, 24.7.2012. 
403 Marc Prunier, 3.7.2012. 
404 Morgan 2012, 89. 
405 Morgan 2012, 91-92. 
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pyhimyksen praesentian lähde ja keskus.406 Saran patsasta kuitenkin kohdellaan 
tavoin, joka paikallistaa kokemuksen pyhimyksen fyysisestä läsnäolosta reliikkien 
sijasta patsaaseen. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
”Joten siis, heillä on tapana puhua hänelle kuten naiselle, äidille, kenties jumalattarelle. Kenties, en 
voi tietää tarkalleen, mutta silti Sara on heille, ei tietenkään kaikille, mutta monille, Sara on 
todellisen naisen kuvajainen, jolle voi uskoutua täysin, ja joka säilyttää salaisuutemme ja joka 
ymmärtää heitä ja joka lohduttaa heitä, parantaa ja niin edespäin." 407  
 
 Patsas voi näyttää ulospäin elottomalta ja liikkumattomalta, mutta 
kuten Alfred Gell kirjoittaa, ei edes aktiivinen ihmetoiminta ole edellytys tai ehto 
patsaan agenssille ja toimijuudelle.408 Sainte Saran patsas voidaan käsittää pyhäksi 
agentiksi pelkän passiivisen objektin sijaan. Sarasta sekä tähän kohdistuvasta 
toiminnasta löytyvät Gellin listaamia edellytyksiä pyhälle agenssille, sekä sen 
edellyttävälle vastavuoroisuudelle: Sainte Saraan kohdistuvaan toimintaan liittyy 
vahvasti fyysisyys; kryptaan saapunut uskova lähestyy Saraa kuin elävää naista, 
rakkaudella, tämän kasvoja hyväillen ja suudellen, syvälle silmiin katsoen samalla 
kun rukous supatetaan tämän korvaan siunauksen tai salaisten toiveiden 
toteutumisen toivossa. Saraan kohdistuvan adoraation akti on äärimmäisen intiimi, 
hellyyttä täynnä ja hämmentävän lihallinen, kuten China Gallandkin 
                                                 
406 Brown 1981, 88. 
407 Marc Prunier, 3.7.2012. 
408 Gell 2013, 122. 
Kuva 2. Sainte Saran kryptan päätyseinää vasten sijaitseva kivinen alttari ja Saran reliikit sisältävä arkku. 
Ihmeparantumisista todistavat ja kiitosviestejä sisältävät Saralle suunnatut kivilaatat reunustavat kryptan seinustoja. 
(Kuva: Niina Kalavainen, 2012.) 
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havaintojensa pohjalta kirjoittaa.409 Myös Marc Prunier kuvaa Saraan kohdistuvaa 
toimintaa haastattelussa: 
 
Marc Prunier: ”Kyse on siis hyvin, hyvin voimakkaista eleistä, niin, eleistä: näemme miehiä, usein 
juuri miehiä, jotka todella syleilevät Saraa, näin (esittää ottavansa jotain tiukasti, kaksin käsin 
niskasta kiinni ja halaavan), ja suutelevat tätä, ja usein suutelevat tätä.” 
 
Niina: ”Kyllä, se on todella liikuttavaa”  
 
M.P.: ”Kyllä, aivan, se on todella kaunista. Ja, kryptaan saapuu perhe: isä tulee kohti kryptaa, 
kohti Saraa, halaa tätä ja puhuu tälle pitkään. En tiedä, mitä hän Saralle sanoo, sillä Sara ei kerro 
sitä minulle, hyvä niin. Hyvä niin. Ja sen jälkeen paikalla oleva lapsi kysyy äidiltään [kuiskaa 
imitoiden pienen lapsen ja äidin keskustelua]: äiti, äiti, voinko minäkin mennä sinne – kyllä 
tietenkin, mene pikkuiseni. Sitten pikkuinen menee ja halaa Saraa puhuen tälle pitkään [esittää 
halaavansa Saraa imitoiden samalla pienen lapsen kiivasta puhetta, ”papattaen”] papapapapa. 
Kuinka pitkään hän puhuukaan! Ja se on todella, todella koskettavaa.” 410 
 
 Patsaan ja pyhimyksen koskettamisen motiivina ei ole välttämättä 
pelkkä uskovan pyhimykseen kohdistama hellyydenosoitus, vaan kosketuksella 
voidaan pyrkiä saamaan osa pyhimyksen yliluonnollisesta voimasta, potentiasta. 
Alfred Gell kirjoittaa, että pyhän agentin koskettamisen tietoisena tai alitajuisena 
motiivina on agenssin siirtäminen patsaasta uskovaan.411 Selkeimmin agenssin 
siirtyminen ilmenee joidenkin uskovaisten tavassa hieroa erinäisiä omia 
esineitään, kuten valokuvia tai koruja,412 Saraa vasten, kuin ladaten niihin 
pyhimyksen potentiaa. Maurice Colinon listaa useita 1800-luvun puolivälin 
paikkeilla Les Saintes-Maries-de-la-Mer’in pyhiinvaelluksissa tapahtuneita 
parantumisihmeitä, jotka ovat saneet alkunsa joko Sainte Saran, Maria Jacobén tai 
Maria Salomén reliikkien sekä reliikkiarkkujen koskettamisesta.413 Robert 
Maniura puolestaan kirjoittaa että ikonia tai pyhää agenttia koskettava uskova ei 
oleta saavansa kosketuksella aikaan automaattista parantavaa vaikutusta, vaan 
eleen tarkoitus on pikemminkin rukouksen kaltainen ja potentiaa kutsuva.414 
 
                                                 
409 Galland 1995, 179. 
410 Marc Prunier, 3.7.2012. 
411 Gell 2013, 32. 
412 Colinon 2001, 31. 
413 Colinon 2001, 140-145. 
414 Maniura 2011, 274. 
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Kuva 3. Perinteet ja tavat välittyvät sukupolvesta toiseen: lapsi koskettamassa Sainte Saraa 
isänsä kannattelemana kesällä 2013. (Kuva: Juulia Kalavainen, 2013.) 
 
 Jumalten, pyhimysten tai yliluonnollisia entiteettejä representoivien 
patsaiden ”hoitaminen” esimerkiksi pukemalla tai ruokkimalla niitä on vanha 
tapa, jota harrastettiin jo muinaisessa Egyptissä.415 Saran viittoihin liittyy selvää 
pyhimyksen roolista ja legendoista kumpuavaa symboliikkaa, mutta kuten Alfred 
Gell huomauttaa, pukemisen ele itsessään ei ole symbolinen:416 aivan kuten 
egyptiläinen jumala tulee kylläiseksi ruokauhrin saaneen patsaansa kautta, ilahtuu 
Sara uudesta kauniista viitasta tai kruunusta. Vaatteiden, korujen ja kukkien 
tuominen Saralle on osa pyhän ekonomiaa, vaihdantataloutta, jota harrastetaan 
silloin, kun ajatellaan, ettei pelkkä rukous ole välttämättä tarpeeksi.417 
 Kesällä 2013 kuulin ensimmäistä kertaa myös kryptaan sijoitetusta 
kolmannesta Saran agenssin ja potentian lähteestä, Saran vierellä olevasta 
valkoisesta kivestä, jonka koskettaminen on haastattelemani paikallisen naisen 
mukaan saanut aikaan todistettavasti ainakin yhden ihmeen.418 Tiedossani ei ole, 
mikä on kiven ja Saran välinen suhde, mutta sen koskettaminen paransi kuulemani 
mukaan paikallisen kulkijakansaan kuuluvan nuoren naisen lapsettomuudesta: 
viimeisenä keinonaan Saraa rukoillut ja valkoista kiveä koskettanut, 
lääkäreidenkin hedelmättömäksi diagnosoima, nainen tuli tämän jälkeen pian 
raskaaksi ja synnytti muutama vuosi sitten terveet kaksoset. Kysyessäni 
paikalliselta kulkijakansaan kuuluvalta naiselta Saran valkoisesta kivestä, sain 
                                                 
415 Gell 2013, 134. 
416 Gell 2013, 135. 
417 Maniura 2011, 271.  
418 Haastattelu 2, 13.6.2013. 
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vastaukseksi vahvistuksen, joskin niukkasanaisen sellaisen, edellä mainitsemani 
kaltaisen kiven olemassaolosta sekä kiven mahdollisesti tuottamista ihmeistä: 
 
Niina: ”Ja minulle kerrottiin, että siellä on kivi, valkoinen kivi.” 
 
Maria: ”Kyllä.”  
 
Niina: ”Ja tämä kivi, mitä tämä kivi tekee? Tekeekö se ihmeitä?” 
 
Maria: ”Kyllä.” 
 
Niina: ”Millaisia ihmeitä? Parantaako se?” 
 
Maria: ”Kyllä, se parantaa.”419 
 
 Fyysisten ja psyykkisten sairauksien parantumisihmeet liittyvät 
kiinteänä osana erityisesti pyhiinvaelluksiin, mistä erinomaisena esimerkkinä 
voidaan pitää Lourdesin Neitsyen ympärille rakentunutta 
ihmeparantumiskulttuuria. Pyhiinvaellustoiminnan ollessa erityisen aktiivista 
1800-luvun loppupuolella, uutisoitiin Lourdesin parantumisihmeet laajalti 
erityisesti kaupungin katolisen kirkon viikottain julkaisemassa Le Pèlerin-
lehdessä.420 Dramaattiset kertomukset ”lääketieteellisesti parantumattoman” 
sairauden ihmeellisestä parantumisesta Lourdesin pyhiinvaelluksella ruokkivat 
sekä pyhiinvaeltajien toivoja ja uteliaisuutta että tarjosivat kaavan ja mallin 
tuleville ihmekokemuksille ja -todistuksille. Suzanne K. Kaufman nostaa esiin 
erilaisia ihmetodistuksissa tiuhaan käytettyjä narratiiveja, joista olennaisimpia oli 
kirjoittajien samastuminen kristittyihin marttyyreihin ja näihin liittyneisiin 
legendoihin omien ruumiillisten kärsimystensä kautta.421 Julkaistut 
ihmeparantumiset ja näitä ennakoineet graafiset ja shokeeraavan yksityiskohtaiset 
kuvaukset erilaisista sairauksista ja ruumiinvaivoista olivat Kaufmanin mukaan 
samalla osittain viihteellistä ja melodramaattista uskonnollista kirjallisuutta,422 
mutta myös tapa saavuttaa spirituaalista auktoriteettia samastamalla omat, 
jumalallisen kunnian vuoksi, koetut kärsimykset varhaiskristillisten marttyyrien 
kokemuksiin ja kohtaloihin.423 
 Lourdesin pyhiinvaelluksilla Jumalan ihmeen avulla parantuneet, ja 
parantumiskokemuksistaan kirjoituksilla todistaneet, pyhiinvaeltajanaiset 
kutsuttiin erikseen uudelleen juhlapyhiinvaellukselle vuonna 1897 katolisen 
                                                 
419 Haastattelu 4., 13.6.2013. 
420 Kaufman 2005, 152. 
421 Kaufman 2005, 140. 
422 Kaufman 2005, 143. 
423 Kaufman 2005, 149. 
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kirkon toimesta; naisille annettiin kaulassa kannettava passi, jolla sai elinikäisen 
kulkuluvan luolaan, jossa Lourdesin Neitsyt alkujaan ilmestyi, ja vaatteissaan he 
kantoivat ommeltuna punaista ristiä. Molemmat tuntomerkit kertoivat näiden 
naisten erityisestä statuksesta erottaen nämä Lourdesin muista pyhiinvaeltajista. 
Nämä, todistuskirjoituksiensa mukaan erinäisistä kiusallisista ja vakavista 
ruuminvammoista ja –vaivoista ihmeen avulla parantuneet424, naiset olivat 
samalla jo itsessään käveleviä todisteita Jumalan potentiasta.425  
 Maurice Colinon listaa kirjassaan Les Saintes Maries de la Mer, les 
pèlerins du clair de lune, Sainte Saran nimiin kirjatut tunnetuimmat ihmeet 1800-
luvun loppupuolelle asti; pääasiassa parantamisihmeitä riittää viiden sivun 
täytteeksi.426 Mustilla Neitsyillä on Sophie Cassagnes-Brouquet’n mukaan myös 
runsaasti parantavia kykyjä. Livre des Miracles de Notre-Dame de Rocamadour, 
vuonna 1172 laadittu ihmeparantumisia dokumentoinut kokoelma, antaa 
paikallisesta mustan Madonnan patsaan ihmeellisistä kyvyistä varsin 
kaikkivoipaisen kuvan, kun taas osa mustista Neistyistä on erikoistunut pelkästään 
tietynlaisiin parannusihmeisiin, kuten esimerkiksi silmäsairauksien 
parantamiseen.427 Elina Vuolan Costa Ricassa haastattelema katolinen nainen 
puolestaan kertoi, kuinka La Negrita, Neitsyt Marian paikallinen musta 
ilmenemismuoto, teki ihmeen, joka paransi naisen poikaa vaivanneen sitkeän 
keuhkokuumeen.428 Samankaltaista, mutta vähemmän verbaalista todistusta 
pyhimyksen voimasta tai pyhimykseen kohdistuvasta toiveesta, kertovat ex votot, 
usein ruumiinosien muotoiset ohuesta metallilevystä muotoon leikatut 
votiivilahjat, joita näkee katolisissa kirkoissa pyhimyspatsaiden läheisyydessä.429 
Votiivilahjojen kautta välittyvä kunnioitus ja palvonta ovat David Morganin 
mukaan osa pyhän ekonomiaa, markkina- ja vaihdantataloutta, jossa kaivatut 
hyödykkeet ulottuvat kuoleman jälkeiseen elämään.430 
 Saran patsas, tai kuten kryptassa vierailevat uskovat sanovat – 
pelkkä Sara – on verhottu kymmeniin erivärisiin, toinen toistaan ylellisempiin 
viittoihin, joita koristavat rintakorut kimmeltävät kilpaa Saran hiuksilla 
keikkuvien useiden kruunujen ja tiarojen kanssa. Viittojen pönäköittämästä 
                                                 
424 Kaufman 2005, 143-144. 
425 Kaufman 2005, 138. 
426 Colinon 2001, 140-144. 
427 Cassagnes-Brouquet 1990, 210. 
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Sarasta on näkyvillä pelkästään pää, joka pilkistää esiin viittojen alta joskus vain 
nenästä ylöspäin kasvojen alaosan upotessa viittojen paljouteen. Kirkon 
henkilökunta käy vaivihkaa keräämässä viittoja varastoon, jottei Sara peittyisi 
niihin kokonaan. Viittoja tuodaan Saralle ympäri vuoden, mutta erityisesti 
pyhiinvaelluksen aika kerryttää Saran vaatevalikoimaa.431  
 Viitat, kruunut sekä niiden määrään liittyvät tekniset seikat nousivat 
esiin myös haastattelussa Marc Prunier kuvaillessa Saran palvontaan ja 
kunnioitukseen liittyviä materiaalisia elementtejä: 
 
”Marc Prunier: Ja sitten laukusta otetaan viitta, mantteli, kangas, joka on valmistettu kotona ja 
puetaan nyt Saran ylle. Joskus hänelle annetaan koru, hänelle annetaan kaulakoru, ja siis, joskus 
viittaan kiinnitetään kuva, valokuva, kukkia tai kruunu.  
 
Niina: ”Onko teillä niitä paljonkin?”  
 
M.P.: ”Täällä on laatikoittain kruunuja, kyllä kyllä, paljon paljon! Siis, niitä on todellakin täällä 
valtavasti: kaapeissa, kirkon vitriineissä. Olette kenties nähnyt niitä ensimmäisessä vitriinissä? (N: 
Kyllä olen.) Siellä on paljon kruunuja, ja niiden määrä kasvaa jatkuvasti. 
 
Niina: ”Entäpä viitat? Lisääntyykö niidenkin määrä?” 
 
M.P.: ”Viitat, aivan, meillä on niitä todella runsaasti. Niitä pitää lopulta heittää pois, kysymys on 
siitä... niitä on paljon-paljon-paljon...” 432 
 
 Marc Prunier’n mukaan kuka vain saa tuoda Saralle viittoja, joskin 
tapa on yleisin kulkijakansan keskuudessa. Kaikki vuosien aikana näkemäni Saran 
viitat on valmistettu näyttävistä, usein paljetein ja helmin koristelluista, toinen 
toistaan kimaltelevammista kankaista. Joskus viitan helma on kantattu pitsillä, 
joskus taas sen rintamukseen on kiinnitetty rintakoru tai valokuva. Osa 
pyhiinvaeltajista ottaa kontaktia Saraan vain välillisesti, viitan kautta, 
suutelemalla sen helmaa tai pelkästään sulkemalla sen liepeen nyrkkinsä 
puristukseen hetken ajaksi.433 Viitta ei ole sattumanvaraisesti Saraan liitetty esine, 
vaan kyseessä on symboli, jonka ainakin itse liitän havaintojeni perusteella 
kahteen eri yhteyteen: Saran rooliin sekä tähän liittyvään legendaan. Sainte Sara 
on la Rêine des Gitans tai proncesse gypsy, kulkijakansan kuningatar tai 
prinsessa. Pyhimys on puettu viimeistä piirtoa myöten roolinsa mukaisesti. Saran 
roolin kautta viittaanliittyvä merkityskenttä ottaa huomioon myös muun Saralle 
tuotujen materiaalisten esineiden kirjon, kuten kruunut ja korut. Näin ollen 
kyseiset esineet ovat erottamaton kokonaisuus, joka vahvistaa ja rakentaa 
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käsitystä Sarasta mustalaiskuningattarena. Samalla nämä votiivit tuovat mieleen 
myös vodou-jumalatarten patsaat sekä alttarit, joille uhrataan vastaavanlaisia 
ylellisyyteen ja feminiinisyyteen liitettyjä kauniita esineitä toivoen, että kyseinen 
jumalatar pitää niistä yhtä paljon kuin lahjoittaja.434 Katolisen kirkon ja 
valtaväestön suosimassa legendassa Sara esitetään Marioiden palvelijana, jolle 
toinen Jeesuksen tädeistä heittää viitan auttaakseen alun perin rannalle jätetyn 
Saran veneeseen muiden pyhimysten luokse. Viitan päällä seisomalla Sara pääsi 
siis ”surffaamaan” ihmeellisesti vetten halki muiden varhaiskristittyjen luokse.435  
 Majesteettinen, ylväs ja lähes jumalatarmaisen palvonnan piirteitä 
osakseen saava Sara kryptassaan on täysin eri hahmo, kuin se, joka esiintyy 
kirkon kappelin sekä laivan reunojen lasikaapeissa sijaitsevissa pienehköissä 
tauluissa, joissa kuvataan pyhien naisten, Jacobén, Salomén ja Saran saapumista 
Camarguen rannalle. Näissä, ilmeisesti yleensä valtaväestön tuottamissa436 
tauluissa, pyhimykset on yleensä kuvattu seisomassa airottomassa ja 
purjeettomassa veneessään keskellä myrskyävää merta. Suunnilleen joka toisesta 
samaa aihetta esittävästä maalauksesta on jätetty kokonaan pois Saran hahmo, 
mutta niissä maalauksissa joihin Sara on sisällytetty, kuvataan pyhimys 
polvistuneena veneessä seisovien Jacobén ja Salomén edessä. Kuvien fokus on 
selvästi kahdessa Jeesuksen tädissä. Jopa Saran eleet, kasvot ja katse ovat 
suunnattuina kohti Jacobéa ja Saloméa ja tämän kädet kohotettuina kasvojen 
korkeudelle joko rukoilemaan tai ylistämään pyhiä naisia ohjaten katsojan 
katsetta. Joissakin samaa aihetta kuvaavissa 1800-luvun painokuvissa Sara 
kuvataan astumassa viitan päältä Jacobén ja Salomén veneeseen. Näissäkin 
kuvissa Sara on puettu Jacobéa ja Saloméa yksinkertaisempiin ja 
vaatimattomampiin vaatteisiin, mikä viitannee Saran asemaan kahden naisen 
palvelijana. Joskus sädekehä loistaa vain Jacobén ja Salomén päiden yllä, Saran 
ollessa selvästi maallisempi hahmo.437 Sainte Saran patsaan loistokkaasta ja 
ylväästä ulkomuodosta ei näissä maalauksissa ole tietoakaan, vaan tauluissa usein 
hiuksensa peittänyt palvelijatar-Sara esiintyy niissä lähinnä symbolina, jonka 
tehtävä on korostaa ja illustroida Jacobén ja Salomén laupeuden, ihmeiden ja 
pyhyyden suuruutta. Jacobén ja Salomén rinnalla esiintyvä nöyrä ja pyhiä naisia 
                                                 
434 Tarvainen 2007, 117. 
435 Haastattelu 2., 13.6.2013. 
436  Kyseisissä tauluissa esiintyvät hahmot olivat kaikki ns. valkoihoisia. 
437 http://www.culture.gouv.fr/Wave/image/joconde/0491/m053702_000587_p.jpg,  
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ylistämään asetettu Sara on aivan kuin suunnattu täysin eri väestönosalle 
verrattuna kryptan Sainte Saraan. 
 
Kuva 4. Sainte Marie Salomé ja Sainte Marie Jacobé omilla paikoillaan kirkon katutasossa. 
Myös Jeesuksen tädit saavat toukokuun pyhiinvaelluksen kunniaksi ylleen viitat, joskaan 
eivät yhtä näyttävät sellaiset kuin Sainte Sara. (Kuva: Niina Kalavainen, 2012.) 
 
 Aivan kuin maltalainen St. Paulin patsas, jota kuljetetaan 
juhlakulkueessa pitkin kaupunkia438, tuodaan Sainte Sarakin esiin kryptasta ja 
kuljetetaan kantosaattueessa rannalle mereen asti reittiä, joka kiemurtelee toista 
tuntia lähes jokaisen kaupungin kadun läpi. Saraa kantamaan on valittu paikallisia 
kulkijakansan miehiä, joille tämä on suuri kunnianosoitus ja luottamustehtävä, 
pitkin kulkuetta jakautuneet papiston edustajat esilaulavat virsiä megafonien läpi, 
ja ihmisiä tungeksii kaikkialta kohti kulkueen keskusta, kantolavalle nostettua ja 
runsaiden kukka-asetelmien ympäröimää Sainte Saraa yrittäen hipaista yhtä tämän 
monista viitoista. Vanhemmat nostavat pienet lapsensa korkealle, jotta nämä, juuri 
ja juuri taaperoikään ehtineet pienokaiset, ylettävät myös koskettamaan Saraa. 
Tungos on pahin kulkueen vasta järjestäytyessä ja valmistautuessa lähtöön kirkon 
edustalla, mellakka-aitojen sisäpuolella. Kirkon hämäryydestä iltapäivän 
polttavaan aurinkoon astuvat, koko päivän kaupungissa juhlineet pyhiinvaeltajat 
tönivät toisiaan osa vahingossa, silmien vielä tottuessa kaikkialla olevan valkoisen 
kalkkikiven heijastamaan kirkkaaseen valoon, osa taas tahallaan, kun oma paikka 
kulkueessa koetaan uhatuksi. Kaikki haluavat olla niin lähellä Saraa kuin 
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mahdollista, ja koskettaa tätä ennen kuin patsas on kulkenut meren rantaan ja 
kantoalusta laskettu veteen.  
 
Kuva 5. Sainte Sara saapumassa kulkuetta varten hämärästä kirkosta ulos auringon 
paahteeseen ja väentungokseen 24.5.2012. (Kuva: Niina Kalavainen, 2012.) 
 
 
 Tunteet alkoivat kuumeta toukokuussa 2012 erityisesti valtaväestön 
ja kulkijakansan välillä väkijoukon paisuessa ja mellakka-aitojen rajaaman alueen 
käydessä ahtaaksi; olkapäille nostetut lapset potkivat vahingossa vierestä 
kulkeneita aikuisia päähän, sokeaa naista perässään kuljettanut mies tunki väkisin 
tiheän ihmismassan läpi Saran patsaalle ja painoi naisen käden patsasta vasten, ei 
kestänyt kauaa, ennen kuin taivaanrannasta nousevan ukkosen aiheuttama 
painostava kuumuus ja ikuisuudelta tuntunut ahdas ja tukala odotus alkoivat 
kiristää monien hermoja ja pyhiinvaeltajat alkoivat huudella keskenään 
muutamien ajautuessa lähes käsikähmään, jonka kaupungilla runsain määrin 
partioivat poliisit tosin keskeyttivät jo ennen alkujaan. 
 Sainte Saran kantaminen mereen ja patsaan rituaalinen peseminen439 
muistuttaa Marc Prunier’n mukaan meren pyhien Marioiden saapumisesta 
Camarguen rantaan. Patsaan ja sitä kulkueessa seuraavien ratsastajien, les 
Gardiens’ien kahlatessa mereen hevosten vatsaa myöten, seurasivat monet 
pyhiinvaeltajatkin esimerkkiä kastautuen rantavedessä vaatteet päällä. Osa 
kulkijakansan pyhiinvaeltajista otti havaintojeni perusteella osaa kulkueeseen 
pelkästään rannalta käsin vietettyään ilmeisesti koko päivän meressä pulikoiden ja 
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aurinkoa ottaen – ainakin kaikista lukuisista auringossa palaneista kehoista ja niitä 
verhonneista uima-asuista ja rantapyyhkeistä. Kun meri on siunattu, jatkaa kulkue 
samaa reittiä takaisin kirkkoon. En jäänyt itse seuraamaan kulkueen paluuta, 
mutta Colinonin mukaan seuraajat harvenevat heti rannan jälkeen jättäen vain 
muutamia kymmeniä henkiä saattamaan Saraa takaisin kryptan hämärään.440 
Kulkue, jossa Sara (ja myöhemmin toisena päivänä myös Maria Jacobén ja 
Salomén patsaat) kannetaan meren rantaan, on aikaa muokkaava rituaali, jossa 
profaanin tilaan syntyy tai synnytetään murtuma, josta pyhä virtaa tähän 
maailmanaikaan. Tämän kaltaisella vuotuisella näytelmällä, jossa myötäeletään 
yhä uudelleen kristittyjen naisten rantautuminen Camargueen hietikolle, on 
Mircea Eliaden mukaan myös syvempi merkitys. Eliade kirjoittaa: 
”uskonnollisesta ihmisestä tulee siis ajoittain jumalten aikalainen, nimittäin silloin 
kun hän luo tähän hetkeen sen alkuajan, jona jumalalliset teot tapahtuivat”.441 
Intentionaalisesti uskonnolliset juhlat, joissa toistetaan tai eletään uudelleen 
”jumalallisten tekojen alkuaikaa” tietyn eksaktin toiminnan tasolla, ovat hetkiä, 
joissa uskonnollinen ihminen astuu ulos profaanista ja historiallisesta ajasta ja 
virtaa ”myyttiseen ja pyhään aikaan, löytää jälleen alun ajan, joka ei ”kulu”, 
koska se ei ole osallinen profaanista ajan kulumisesta”.442 Eliaden mukaan 
uskonnollisen juhlan aikana ”pyhä historia” reaktualisoituu ja uskovat ihmiset 
elävät hetken aikaa jumalten läsnäolon pyhittämässä alkuajassa.443 
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441 Eliade 2003,108-109. 
442 Eliade 2003, 110. 
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Kuva 6. Juhlakulkue ja pyhiinvaeltajien päiden yllä kannateltu Sainte Sara lähestyvät 
merenrantaa. (Kuva: Niina Kalavainen, 2012.) 
 
 Sainte Saran patsaan koskettaminen ja valokuvaaminen ei ole 
tarpeeksi kaikille pyhiinvaeltajille ja kryptassa vieraileville, vaan lähes jokainen 
kaupungin pienistä kaupoista myy Sara-aiheisia matkamuistoja. Yleisimpiä näistä 
ovat postikortit, Saraa esittävät kaiken kokoiset patsaat sekä pienet metalliset 
medaljongit, joiden keskelle Sara on painettu kohokuviona. Myynnissä on myös 
Wunderbaum-tyyppisiä autoon tarkoitettuja ilmanraikastimia, esirukouksen 
sisältäviä hologrammikortteja sekä pyhimyksen kuvalla koristeltua 
sisustustavaraa. Kirkon aukion korukaupan, Les Bijous de Saran, myyntivaltti 
ovat suuret kultaiset korvakorut, jotka on nimetty Sainte Saran mukaan ”les 
boucles d’oreilles de Sara”. Huomasin, että usealla nuorella naisella ja tytöllä 
näkyi pyhiinvaelluksessa korvissaan juuri näitä kyseisiä korvakoruja. Korukauppa 
oli täynnä asiakkaita koko pyhiinvaelluksen ajan, ja veikkaankin korvakorujen 
oston olevan tietynlainen pyhiinvaellusta markkeeraava tapa nuorille 
kulkijakansan tytöille. Kirkon kryptassa on saatavilla myös kynttilöitä ja Saran 
kuvalla varustettuja tuikkuja, joiden sytyttäminen maksaa muutaman euron 
vierailijan omastatunnosta riippuen. Nämä, edulliset ja massatuotetut esineet ovat 
pikemminkin suosittuja matkamuistoja turistien ja pyhiinvaeltajien keskuudessa 
kuin sekundaarisia reliikkejä, joskin pyhiinvaelluksen aikana medaljonkeja näkyy 
runsain mitoin ihmisten kauloissa ja rintapielissä. Toisaalta medaljonkien 
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ilmestyminen pyhiinvaeltajien ja erityisesti turistien paitojen rintamuksiin ei 
välttämättä ole täysin itse asianomaisten ansiota.  
 
 
 
 
 Kirkon aukiolla päivystävät, kädestä povaavat, kulkijakansan naiset 
nappaavat kiinni turisteilta vaikuttavia pyhiinvaeltajia kiinnittäen vastusteluista 
huolimatta näiden rintapieleen hakaneulalla pienen Sara-kuvallisen medaljongin 
ja pyytämällä sitten maksua, seteleinä, sillä naiset eivät ota vastaan kolikoita.444 
Saran medaljongin mukana kulkijakansan naiset antavat ohjeet, joiden tulisi taata 
Saran suojelus ja laupeus sekä toteuttaa medaljongin kantajan salainen toive: 
medaljonkia on pidettävä kiinni vaatteissa sydämen puolella kahden viikon ajan 
                                                 
444 Kenttäpäiväkirja 23.5.2012. 
Kuva 7. Les Saintes-Maries-de-la-Mer’ista ostettuja matkamuistoja: 1. Rukouskortti, jonka toisella puolella on 
hologrammikuva Sarasta. 2. Sainte Saraa ja kryptaa kuvaava postikortti. 3. Sitruksen tuoksuinen Sara-
ilmanraikastin. 4. Pieni metallinen riipus, jonka keskellä on Saran kuva. 5. ”Saran korvakorut” – les boucles 
d’oreilles de Sara.(Kuva: Niina Kalavainen 2014). 
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päivin ja öin, jonka jälkeen hiuksista leikataan suortuva, joka on määrä polttaa 
samalla kuin lausutaan korun mukana annettuun korttiin painettu rukous.445 On 
vaikea sanoa, kuinka paljon tässä medaljongin ympärille keskittyvässä 
”rituaalissa” tai taiassa on kyse kulkijakansan omista uskomuksista ja traditioista, 
ja miltä osin kyseinen rituaali taas on kehitetty pelkästään rahan tienaamista ja 
erityisesti eksotiikan- ja mystiikannälkäisten turistien lompakoiden sisältöjä 
ajatellen. Tämä rituaalinen vaihtokauppa, joka itsessään mukailee pyhän 
ekonomiaa, kulkijakansan naiset tarjoutuvat toimimaan välikäsinä turistien ja 
pyhimyksen välillä. Kulkijakansan naisten välittämässä, medaljonkiin liittyvässä 
rituaalissa, Sainte Sara on yhdistetty sujuvasti sekä kädestä ennustamiseen että 
hiussuortuvan polttamiseen, joiden voidaan katsoa olevan varsin epäkristillisiä, ja 
katolisesta kontekstista katsoen jopa noituuteen verrattavia tapoja huolimatta siitä, 
että naiset kovasti vakuuttavat ja lupailevat kohteilleen sanovansa näiden puolesta 
kryptassa rukouksen Saralle.446 Aivan kuten Lourdesin pyhiinvaelluksen 
alkuaikoina myydyn ihmeitä tekevän veden tapauksessa, materiaaliseen 
oheiskulttuuriin liittyvät esineet, tavat ja uskomukset saattavat olla ristiriidassa 
puhdasoppisuuden kanssa, mutta koska jumalalliset ihmeet tapahtuvat yksin 
uskosta ja pyhän auktoriteetin tahdosta, ei esineiden alkuperää tai käyttötapaa ole 
välttämättä esteenä ihmeen tapahtumiselle.447 Saran kohdalla tarkoitus pyhittää 
keinot ja keinoja on yhtä monta kuin on Sainte Saran palvojiakin. Sainte Saran 
ympärillä tapahtuvaa kulttitoimintaa ohjailevat ylhäältäpäin instituution vuotuiset 
juhlat, messut ja pyhiinvaellukset. Katolinen traditio luo hartaudenharjoitukselle 
kuitenkin vain löyhän kehyksen, jonka puitteissa rituaalinen luovuus kukoistaa 
villisti. Mircea Eliade kirjoittaa, että voidakseen elää maailmassa on ensin luotava 
maailma.448 
8.  Lopuksi 
Sainte Sara on pyhimys, jonka ympärille keskittyneessä pyhimyskultissa 
erityisintä on sen etnosentrisyys ja eksklusiivisuus, jotka ilmenevät tavassa 
assosioida pyhimys etniseen vähemmistöön niin virallisen ja institutionaalisen 
katolisen kirkon, kuten myös elävän kansanuskonnollisuuden toimesta. 
Yleisimmin kulkijakansan suojeluspyhimyksenä pidetyllä Sainte Saralla vaikuttaa 
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447 Kaufman 2005, 67. 
448 Eliade 2003, 44. 
110 
 
olevan yhtä monta roolia ja tehtävää kuin on uskoviakin: Notre-Dames-de-la-Mer-
kirkon kirkkoherran mukaan kulkijakansa kokee vahvasti Sainte Saran oman 
kansansa jäseneksi, sekä suhtautuu tähän lähes kuten jumalattareen.449 
Kaupungissa haastattelemani valtaväestöön kuuluva vastaaja taas piti Saraa 
ensisijaisesti lasten suojelijana ja hedelmällisyyteen liittyviä ihmeitä tekevänä 
pyhimyksenä vailla mainintaa kulkijakansaan kuulumisesta.450 Kesällä 2013 
haastattelemani kulkijakansan naiset suostuivat puhumaan Sarasta hyvin vähän, 
mutta viittasivat tähän kuitenkin varsin yksiselitteisesti preesensissä, aivan kuten 
elävään ja todelliseen henkilöön: ”c’est une gitane”. Kulkijakansaan kuuluvien 
haastateltujen antama vähäsanainen kuvaus Sarasta sisältää silti yllättävän paljon 
informaatiota vähemmistön suhtautumisesta pyhimykseensä. Sara on uskovilleen 
monin tavoin todellinen ja elävä pyhimys, jolta sopii odottaa niin ihmeitä ja 
suojellusta kuin myös ymmärrystä ja jaettua kokemusmaailmaa. Tässä suhteessa 
Saran kunnioitus ja palvonnan toiminnallinen, elävä ja materiaalinen taso 
sisältävät runsaasti yhtäläisyyksiä Neitsyt Marian palvontaan ja tämän kulttiin 
liittyvään samastumisen tasoon.451 Sainte Saran historiattomuus mahdollistaa 
luovuuden hartaudenharjoituksen sekä myyttien luomisen ja tulkinnan tasoilla. 
 Sainte Saran kryptassa suorittamassani etnografisessa 
havainnoinnissa pääsin useasti todistamaan kulkijakansaan kuuluvien henkilöiden 
ja Sainte Saran rukoushetkiä. Huomionarvoista ja erityistä Saran patsaaseen 
kohdistetussa toiminnassa oli sen välittömyys, hellyys ja rakastavuus, jotka 
ilmenivät eri tavalla kuin ”elottomaksi” koettuun objektiin kohdistettu toiminta 
yleensä ilmenee. Saran patsasta kohdeltiin aivan kuin elävää ja rakasta henkilöä, 
ei kuten pelkkää pyhän voiman, potentian, välikappaleena toimivaa esinettä; 
Sainte Saran patsas on täynnä praesentiaa, pyhimyksen todellista ja aktiivista 
läsnäoloa tehden tästä rajapinnan, tietynlaisen maailmanpylvään, jossa pyhä ja 
profaani kohtaavat ja risteävät.452 Tällaisen toiminnan kautta, joka suhtautuu 
esineeseen tai objektiin vastavuoroisuutta ja agenssia olettaen, voidaan Sainte 
Saran patsas käsittää pyhäksi agentiksi, jonka kanssa muodostettu suhde on 
uskovalle aivan yhtä todellinen kuin kahden elävän ihmisen välinen 
vuorovaikutussuhde.453 David Morganin mukaan pyhimyksen (kuvan) kasvojen 
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koskettaminen luo kokemuksen välittömästä läheisyydestä pyhimyksen kanssa.454 
Vuorovaikutus Sainte Saran kanssa on yhtä aikaa intiimiä ja henkilökohtaista, 
mutta samalla myös hyvin säännönmukaista ja säädeltyä perustuen tietynlaisen 
toiminnan toistamiseen (Saran kasvojen suuteleminen tai hyväily, viitan 
suuteleminen, viitan helman koskettaminen, Saran pukeminen viittaan, jne.). 
Kohtaaminen Saran kanssa sisältää juuri toiston kautta rituaalin piirteitä. Näin 
ollen kohtaamisen aikana koettu Saran praesentia lienee juuri sellainen hetki, 
jossa profaani ja pyhä aika sekoittuvat toisiinsa ja Mircea Eliaden sanoin 
”uskonnollisesta ihmisestä tulee jumalten aikalainen”.455 
 Saran hahmoa ja alkuperää koskevia legendoja on pääasiassa kaksi, 
joista kumpikin esittää Saran Maria Jacobén ja Maria Salomén palvelijana, mutta 
kuten kentällä haastatteluja tehdessäni huomasin, Saran hahmoa koskevia 
variaatioita ja painotuksia on olemassa useampia. Neitsyt Mariaan ja Magdalan 
Mariaan liittyvät viralliset pyhimyslegendat ovat jokseenkin vakiintuneet, mutta 
tästä huolimatta erityisesti Magdalan Marian henkilöhahmo on jatkuva 
uudelleentulkintojen kohde, erityisesti new agen harrastajien piirissä, kuten Anna 
Fedelen Etelä-Ranskaan sijoittunut tutkimuskin osoittaa. Neitsyt Marian hahmon 
uudelleentulkinnat ja paikalliset variaatiot ovat yleisempiä Latinalaisessa 
Amerikassa kuin Euroopassa Ranskasta puhumattakaan, mutta erityisesti Etelä-
Ranskassa esiintyvät mustat Madonnat tarjoavat tällaista, toisaalta esoteerista, 
toisaalta taas esikristillisiin ja neoliittisiin jumalatar-uskontoihin kietoutuvaa 
tulkintapinta-alaa, joka on inspiroinut sekä yksilöitä että yhteisöjä hakeutumaan 
näiden hahmojen läheisyyteen ympäri maailmaa. China Gallandin kymmenien 
vuosien pituista matkaa Mustien Madonnien ja tiibetinbuddhalaisten jumalattarien 
välimaastossa kuvaava Longing for Darkness kertoo myös Gallandin vierailusta 
Sainte Saran kryptassa 1980-luvulla liittäen Sainte Saran samaan kenttään 
Mustien Madonna-hahmojen sekä neoliittisten äitijumalatarten arkkityyppisten 
representaatioiden kanssa.456  
 Katolinen kirkko käytti toukokuun 2012 pyhiinvaelluksien 
saarnoissa Saran legendaa, jossa Sara kuvataan Sainte Marie Jacobén ja Sainte 
Marie Salomén mukaan ottamana palvelijattarena, joka saapui Camarguen 
rannoille samassa veneessä pyhien naisten kanssa. Toinen, myöhäisempi ja 
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kaupallisempi legenda, esittää Saran Camarguessa asuneen ”alkuperäiskansan” 
kuningattarena, joka otti vastaan Pyhät Mariat ja kääntyi kristityksi ensimmäisenä 
eteläranskalaisena. Oletukseni oli, että nämä kaksi legendaa jakautuisivat niin, että 
niistä ensimmäinen olisi suunnattu valtaväestölle ja jälkimmäinen taas olisi 
kulkijakansan suosiossa. Kentällä haastatteluja tehdessäni huomasin kuitenkin, 
ettei asianlaita ollut näin yksioikoinen, vaan ne muutamat minulle omin sanoin 
kerrotut Saran legendat sisälsivät sekä kokonaan uusia Saran hahmoon liitettyjä 
piirteitä ja attribuutteja (l’argile de Sara457, unkarilainen Sara458, Pontius 
Pilatuksen vaimo-Sarrah459) että molempien legendojen erityispiirteitä 
yhdistelleitä ja sekoitelleita kerronnallisia elementtejä: Sarasta saatettiin 
esimerkiksi puhua yhtä aikaa ”mustalaisprinsessana”, notre princesse gypsy460, ja 
Pyhien Marioiden Palestiinasta mukaansa ottamana palvelijana. 
 Sainte Saran pyhimyskultista voidaan eritellä analysoitaviksi 
kahdenlaisia materiaalisen uskonnon piiriin lukeutuvia erityispiirteitä, toimintaa ja 
esineistöä: 1) Saran patsaaseen kohdistuvaa toimintaa sekä 2) Saran hahmoa 
hyödyntäviä materiaalisia objekteja, joita voidaan ajatella sekundaarisina 
reliikkeinä. Ensimmäinen näistä kahdesta kategoriasta, Sainte Saran patsaaseen 
liittyvä ja siihen kohdistuva materiaalisen uskonnon harjoittaminen, sisältää 
patsaan pukemisen viittoihin, tälle tuodut kruunut, kukat ja korut sekä myös 
patsaaseen kohdistuvan fyysisen, palvonnan ja kunnioituksen eleistä koostuvan 
toiminnan: patsaan suutelemisen, hyväilyn sekä koskettamisen. Sainte Saran 
koskettaminen tapahtuu yleensä patsaan pään ja kasvojen kohdalta, jotka, kuten 
David Morgan kirjoittaa, ovat pyhän kuvassa interaktiivinen, huomiota antava ja 
vastaanottava rajapinta.461 Uskovan kiinnittäessä huomionsa patsaan kasvoihin, ja 
osoittaessa kuuliaisuutensa ja kunnioituksensa niitä kohti, toteuttaa tämä pyhän 
markkinataloutta tarjoamalla pyhimykselle kunnioitusta, lupauksia, palvontaa ja 
kiitosta.462 Saralle tuodut ja patsaaseen kiinnitetyt vaatekappaleet ja korut 
noudattavat pyhän markkina- ja vaihdantataloutta, mutta sisältävät myös 
symbolisen, Sainte Saran hahmon legendaan viittaavan tason. Les Saintes-Maries-
de-la-Mer’in kirkkoherran mukaan Saralle tuodaan viittoja ja muita votiivilahjoja 
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sekä kiitokseksi että myös tälle lausuttuja pyyntöjä ja rukouksia 
”vauhdittamaan”.463  
 Sainte Saraan liittyvä sekundaaristen reliikkien, eli tämän hahmoa 
hyödyntävän esineistön kirjo on valtava. Suuri osa Les Saintes-Maries-de-la-
Mer’in kaupungin kaupoista myy uskonnollisia matkamuistoja, joissa Sainte Sara 
esiintyy. Yleisimpiä näistä ovat postikortit, joihin on painettu rukouksia Saralle, 
pyhimystä esittävät erikokoiset patsaat sekä pienet, muoviset tai metalliset 
medaljongit, joihin on painettu Saran kuva. Nämä uskonnollisaiheiset, edulliset ja 
pienet esineet ovat havaintojeni mukaan suosittuja pyhiinvaeltajien mutta myös 
turistien keskuudessa, jotka ostavat niitä sekä matkamuistoiksi että tuliaisiksi. 
Paikalliset, kulkijakansaan kuuluvat naiset ”myyvät” ainakin Sara-aiheisia 
medaljonkeja ennustaessaan kaupungissa vierailevien turistien kädestä niin 
pyhiinvaelluksen aikana kuin sen ulkopuolellakin. Myös kaupungin kirkon 
presbyteeritoimistolla on myynnissä niukahko ja varsin konservatiivinen 
valikoima Sara-aiheisia tuotteita, joka painottuu lähinnä rukousvihkosiin, 
kirjanmerkkeihin ja pyhimysten kuvilla koristeltuihin kynttilälyhtyihin. Oma 
lukunsa kirkon kaupan valikoimissa ovat pitkät valkoiset kynttilät, joita 
pyhiinvaeltajat ostavat toukokuun La Fête de la Sainte Saran aikana sylin täydeltä. 
Kynttilöitä sytytetään Saran kryptassa ja niitä tarvitaan myös seremoniassa, jossa 
Jacobén ja Salomén reliikkiarkut lasketaan kirkon katosta alttarille. 
 Toisin kuin tämän tutkielman taustaluvuissa esittelemäni kaksi 
”suurta” katolisen kirkon naispyhimystä, Neitsyt Maria ja Magdalan Maria, joiden 
pyhimyskultit ovat elinvoimaisia ja suosittuja kaikkialla katolisessa maailmassa, 
Sainte Saran kultti on keskittynyt lähes täysin ja ainoastaan Les Saintes-Maries-
de-la-Mer’iin. Pieneksi, ei-kanonisoiduksi, ja paikalliseksi pyhimykseksi Saran 
kunniaksi järjestettävä pyhiinvaellus, La Fête de Sainte Sara, saa kuitenkin joka 
vuosi runsaasti mediahuomiota sekä kerää kymmeniätuhansia osanottajia 
kulkijakansan, valtaväestöön kuuluvien uskovien sekä turistien muodossa. 
Vuotuinen pyhiinvaellus on Les Saintes-Maries-de-la-Mer’in kokoiselle 
pikkukaupungille suuri, koko kaupungin infrastruktuuria koetteleva tapahtuma, 
joka venyttää kaupungin asukkaiden sietokykyä ja jakaa mielipiteitä jyrkästi 
puolesta ja vastaan. Pyhiinvaeltajia on kaupungissa koko pyhiinvaelluskuukauden 
aikana nelinkertaisesti paikallisväestöön verrattuna, ja La Fête de Sainte Saran 
kulkueen aikana pyhiinvaeltajien ja turistien määrä ylittää kaupungin asukkaiden 
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määrän parhaimmillaan yhdeksänkertaisesti.464 Vaikka Les-Saintes elää 
turismista, ja toukokuun pyhiinvaellus on eittämättä vuoden suurin ja tärkein 
turistitapahtuma, näkee kaupungissa asuva valtaväestö kulkijakansan läsnäolon ja 
näkyvyyden epätoivottuna ja epämieluisana seikkana pyhiinvaelluskauden aikana. 
Kulkijakansan kautta Euroopan historian kokema syrjintä sekä valtaväestön ja 
vähemmistön välinen epäluuloisuus ja suoranainen ksenofobia konkretisoituvat 
La Fête de Sainte Saran aikana. Kirkon työntekijä Martine Guillot’n mukaan 
kulkijakansa ja valtaväestö eivät ole juuri keskenään vuorovaikutuksessa 
pyhiinvaelluksen aikana465, minkä Eric Wileykin oli päässyt toteamaan kentällä 
ollessaan.466 Kaikesta huolimatta valtaväestö kokee pyhiinvaelluksen aikana 
kulkijakansaa kohtaan suurta kiinnostusta ja uteliaisuutta, mikä ilmenee erityisesti 
ammattilais- ja harrastelijavalokuvaajien suurista joukoista pyhiinvaelluspaikalla. 
Valokuvaajat pyrkivät kilvan ikuistamaan toinen toistaan ”autenttisempia” ja 
eksoottisempia, kulkijakansaa ja näiden tapoja kuvaavia otoksia kryptassa, 
kirkossa ja kulkueessa, mutteivät juuri piittaa kuvauskohteidensa 
yksityisyydestä.467 Valokuvaajat eivät ole ainoa ihmisryhmä, joka suhtautuu 
objektivisoiden kulkijakansaan, vaan eksotisoiva suhtautuminen vähemmistöä 
kohtaan paljastui myös kaupungin katolisen kirkon edustajien pyrkimyksissä 
rajoittaa Saraa kulkueessa kantaneiden miesten ulkonäköä kieltämällä näitä 
leikkaamasta viiksiään pois, sillä se olisi tehnyt näistä vähemmän ”kulkijakansan 
edustajan näköisiä”.468  
 Sainte Saran rooli ei rajoitu pelkästään katolisen uskonelämän 
dogmaattisten rajojen sisäpuolelle, vaan pyhimyksen merkitys ja vaikutus 
ulottuvat myös maailmalliseen ja profaaniin sfääriin: Sainte Saran hahmoa on 
vaikea erottaa Etelä-Ranskan katolisesta kulkijakansasta, eikä kulkijakansa 
puolestaan päästä irti Sarasta. Näin ollen Sainte Saran hahmo symboloi 
kokonaista etnistä vähemmistöä ja näiden traditionaalista elämäntapaa. Sara toimii 
pyhänä ja transsendenttina välikätenä, mediatrixina, kulkijakansan ja jumalan 
välillä sekä takaa jo olemassaolollaan näille lupauksen omanlaisensa elintilan ja 
elämäntavan oikeutuksesta ja jatkumisesta valtakulttuurin keskellä. Saran näkyvä 
ja tunnustettu asema kulkijakansan suojeluspyhimyksenä takaa myös sen, että 
                                                 
464 Wiley 2005, 137. 
465 Martine Guillot, 24.7.2012. 
466 Wiley 2005, 137. 
467 Wiley 2005, 150. 
468 Wiley 2005, 151. 
115 
 
kulkijakansan ei tarvitse taipua integraatiota ja assimiloitumista vaativien tahojen 
tahtoon – onhan pyhimyksen antama esimerkki painoarvoltaan paljon suurempi 
kuin minkään maallisen tai hallinnollisen auktoriteetin antama määräys tai 
kehotus. 
 Vaikka Sainte Sara ei ole raamatullinen tai historiallinen henkilö, 
jonka jäljet, ansiot ja vaikutus olisivat rekonstruoitavissa suhteellisen 
aukottomasti historiasta nykypäivään asti, liittyvät tämän alkuperästä ja historiasta 
kertovat legendat sekä katolisen kansanuskonnollisuuden tasolla hahmoon 
assosioidut merkitykset suurempaan uskontojen ja kansojen historiaa 
käsittelevään ilmiökenttään, joka läpäisee valtavan, koko kristinuskon saapumista 
Eurooppaan ja Etelä-Ranskaan noin 2000 vuotta sitten käsittelevän, teeman. 
Riippumatta siitä, kuka tai mikä Sainte Sara oli, saati astuiko tämä edes koskaan 
jalallaan Camarguen rantahiekalle, on Saran kulttuurillinen merkitys Etelä-
Ranskan ja Camarguen valta- ja vähemmistökulttuureille sekä historiallisesta 
aspektista katsottuna että myös nykykontekstissa kiistämätön. Sainte Sara on 
paljastanut tämän tutkielman sekä sitä edeltäneen vuosien ”tutustumisprosessin” 
myötä monet kasvonsa sekä niihin liittyvän monitulkintaisuuden. Pyhimys, 
koskematon ja pyhyydessään maallisille vaikutteille immuuni hahmo, taipuu silti 
erilaisten profaanien aikomusten ja tarkoitusperien edistämisen tieltä niin yhdeksi 
jos toiseksi. Erityisesti Saraan liittyvät legendat – tai yhtälailla niiden puute – 
paljastavat jotakin kertojan arvomaailmasta, motivaation kohteista sekä 
maailmankatsomuksesta, eikä vähiten tämän suhtautumisesta kulkijakansaan. 
 Ajattelin tätä tutkielmaa aloitellessani jo tuntevani Saran hahmon 
suhteellisen hyvin; tätä käsittelevät legendat olivat minulle pääpiirteittäin tuttuja, 
kuten myös itse Les-Saintes’n kaupunki, kirkon krypta ja Saran patsas, noin 
kymmenen vuoden ajalta. Ajattelin myös kulttuurillisten erityispiirteiden ja erojen 
olevan jokseenkin helposti hahmotettavissa ja myös ylitettävissä. Kentällä olo ja 
etnografista aineistoa kerryttävä havainnointiprosessi haastatteluineen, eli 
tavallaan ”tutkijan lasien laittaminen päähän”, paljastivat kuitenkin suhteellisen 
raa’alla tavalla, että vaikka Sainte Sara on kuin onkin kaikkien nähtävissä ja 
koskettavissa, pyhimyshahmon todellisen luonteen sekä tälle annettujen 
”autenttisten” merkitysten löytyminen ja paljastuminen eivät olisi saavutettavissa 
yhden pro gradu-tutkielman kautta. Jotta haastatteluaineistoni olisi ollut tarpeeksi 
syvää ja eksaktia em. ehtojen täyttymiseksi, olisi projektiin, johon jo nyt koko 
perheeni monin tavoin osallistui niin ajallisesti, henkisesti kuin materiaalisestikin, 
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tarvinnut pitempiä oleskeluaikoja kohdekaupungissa sekä pyhiinvaelluksen aikana 
että sen ulkopuolella, sekä kulkijakansaan että valtaväestöön kuuluvia, molempien 
ryhmien luottamusta nauttivia, kontaktihenkilöitä, joiden kautta olisin voinut 
päästä sisään etniseen vähemmistön uskontoelämään sekä muodostaa 
luottamuksellisia, haastatteluihin johtavia vuorovaikutussuhteita. Nyt huomasin 
joutuvani keräämään aineistoni paljon aiottua kevyempänä, toissijaisten lähteiden 
kautta, sekä jatkuvassa kulttuurillisen konfliktin varjossa tiedostaen aineistoni 
tulkinnanvaraisuuden sekä siihen ja vallankäytön teemoihin liittyvät vaarat. 
 Les Saintes-Maries-de-la-Mer’in kryptaan päätyvä matkailija, tutkija 
tai pyhiinvaeltaja, voi päästä päivittäin todistamaan, kuinka elottomaksi ajateltu 
objekti, puinen pyhimyspatsas, saa agenssin, täyttyy hetkessä pyhimyksen 
praesentiasta ja potentiasta muuttuen eläväksi kulkijakansaan kuuluvaksi naiseksi 
– tai kenties jumalattareksi – kun tätä lähestyy uskova rukouksin, votiivilahjoin ja 
hyväilyin. Kryptassa ei tällöin vain käydä pukemassa historiatonta ja symbolista 
hahmoa representoivaa patsasta, vaan kohdataan todellinen pyhä henkilö, joka 
markkeeraa pyhän ja profaanin todellisuuden leikkauspintaa ja ikuisuuden 
läpäisemää nykyhetkeä. Sain huomata, että Sainte Sara elää ensisijaisesti 
jokapäiväisen hartaudenharjoittamisen kautta tavalla, jota ei todennäköisesti ole 
mahdollista rekonstruoida haastattelujen väkinäisistä ja lyhyistä vastauksista tai 
tiettyä päämäärää edistämään tuotettujen legendojen teksteistä.  
 Sainte Saran tutkiminen kontekstistaan erotettuna, pelkästään 
camarguelaisena tai eteläranskalaisena katolisena pyhimyksenä ei ole mahdollista 
saati mielekästä; ymmärtääkseen jotain Sainte Sarasta tai tätä ympäröivästä 
pyhimyskultista, on otettava huomioon pyhimyksen kiinteä ja vastavuoroinen 
suhde kulkijakansaan, valtakulttuurin marginaalissa elävään, suhteellisen vähän 
assimiloituneeseen etniseen vähemmistöön. Tämä tekee mistä tahansa 
pyhimykseen tai tämän kulttiin liittyvästä tutkimuskysymyksestä ja -projektista 
todella monitasoisia, laajoja ja monipolvisia kulttuurillisia, poliittisia ja 
historiallisia teemoja vähemmistötutkimuksesta pyhimystutkimukseen läpäisevän 
prosessin. Tässä mielessä kymmenien, ellei satojen, viittojen peitossa oleva Sara 
on paras vertauskuva itsestään: kuin sipuli, jota pitää kuoria kerros kerrokselta, 
yksi kirjava viitta toisensa jälkeen, ennen kuin pääsee käsiksi sen sisukseen – 
todelliseen, elävään ja eksaktiin, jokaiselle erilaiseen Saraan.  
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 Tajuttuani Saraa ympäröivien ilmiöiden monitahoisuuden ja kuinka 
kevyesti pääsisin vain raapaisemaan aiheeni pintaa käytössäni olleiden ajallis-
materiaalisten resurssien sanelemana, jouduin useaan otteeseen arvioimaan 
uudelleen niin tutkimuskysymyksiäni, kuin koko aihettani sen fokuksesta 
puhumattakaan, läpi tämän tutkielman. Tämän kaltainen, orgaaninen ja jatkuvasti 
itseään korjaava tutkimusprosessi oli hitaudestaan huolimatta myös varsin 
palkitseva paljastaessaan useita sellaisia tulkinnallisia tasoja ja tulokulmia 
aiheeseeni, jotka olisivat muuten voineet jäädä pimentoon työskenneltäessä 
lineaarisemmin ja vähemmän dynaamisesti. Toivon pro gradu-tutkielmani 
avaavan Sainte Saran ja Etelä-Ranskan katolisten pyhimyskulttien ympärille 
kytkeytyvien ilmiöiden laajaa kirjoa ja tuovan esiin niiden tarjoamia kiinnostavia 
ja monitieteellisiä mahdollisuuksia jatkotutkimukseen. 
 
O, fière nation des gitans, que ta patronne, 
Que Sara te donne, sa très sainte protèction.469 
  
                                                 
469 La Fête de Sainte Saran messun aikana lauletun hymnin, ”Nous venons vers vous”, kuudes 
säkeistö.  Livret de Pèlerin 2005, 33. 
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9. Liitteet 
 
1. Alkuperäinen haastattelurunko 3.7.2012, Marc Prunier 
 
Kursiivilla merkitty osa ehdittiin käydä läpi haastattelun aikana. 
 
- A votre avis, quelles sont les caractéristiques les plus distinguées sur la vénération et la 
respect de Sara parmi les gens? 
o Est-ce qu’il y a des differences entre la vénération de Ste Sara et la celle de M. 
Salomé et M. Jacobé? 
o Comment décririez-vous la spiritualité et la réligiosité gitain? 
 
- Quel sort de tradition populaire existe t’il autour de Ste Sara et les Stes Maries? 
o Comment trouvez-vous les traditions populaires autour de Ste Sara? 
o Est-ce que les traditions populaires sont toujours bien vivant ou pas? 
o  A votre avis, quelles sont les aspects positives et les aspects negatives des 
traditions populaires? 
 
- Ste Sara, que-est ce qu’elle signifie pour les gens du voyage? 
o Pour les gens du voyage, est-ce qu’il y a des autres saintes aussi importantes 
que Ste Sara? 
o Dans quelles sort de situations est-ce que les gens du voyage prient à Ste Sara? 
 
- Est-ce que les deux traditions concernant de l’origine de Ste Sara existent en equilibre? 
o J’ai obtenu un petit livre de priere dédiée à Sara dont l’auteur déclare que Ste 
Sara est gitane seulement “par adoption”, et essaye de minimiser la tradition 
crée par Baroncelli: 
o Existe-t’il beaucoup de désaccord et differend consernant ces deux traditions? 
Quelle serait la motive de ces declarations pour ou contre la “gitanisation” de 
Sara? 
 
- Dans les pays catouliques les femmes ont souvent une relation très proche et chaleureuse 
avec Vierge Marie – Comment compaririez-vous la relation êntre les femmes gitaines et 
la Ste Sara de la celle avec Vierge Marie? 
o Est-ce que Ste Sara represente une modèle pour les femmes gitaines? 
o Quelle sort de relation ont les femmes gadjé locales avec Ste Sara? 
 
- Pendant la descend des chasses, le 24 may, les gens du voyage éteint leurs cierges au font 
des chasses – que signifie ce geste et d’où vient-il? 
o Quelques gens du voyage ont apporté leurs guitarres pour toucher les chasses 
descendus – pourquoi? 
o Existe-t’il  d’autres rituels et tradition gitain comme celles-la aussi? 
o Quel sort d’autres activités résérves seulement aux gens du voyage ces sont 
inclus dans la messe et la pélérinage? 
 
- Savez-vous combine de gens participaient au pélérinage cette année-ci? 
o Combien de gens du voyage ont venus au Saintes cet année? 
o Surtout de quels pays viennent-ils les pélérins? 
o Est-ce qu’il y a eu des changements sur la popularité de pélérinage pendant ces 
dernières annèes? 
o Quels sort d’emotions produit-elle la temps de pélérinage entre les locales, les 
gadjé? 
o  
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- Il y a a peu près trois ans que les réliques de Ste Sara on étées volées – comment ca a 
affectée la communité gitain? 
o Est-ce que la vol a affectée les traditions du pélérinage? 
o Quelle pourrait être la motive pour cette sort de sacrilege? 
 
- Est-ce que la statue de Ste Sara, qui est maintenant dans la crypte, la seule statue de Sara, 
où est-ce qu’il y avait des autres versions aussi? 
o Que est-ce qu’il c’est passé avec les statues les plus anciennes? Oú sont elles 
gardées maintenant? 
 
- Est ce que vous savez quand elle a été fabriqué, cette statue? 
o Cette statue c’est fabriquée par qui? 
 
- Pourquoi est ce qu’on offre des capes á Ste Sara? Que-est ce qu’elles symbolisent les 
capes? 
o Dans quels sorts de situations c’est appropriée de l’offrir une cape à Sara? 
o Est-ce que les gens fabriquent les capes lui mêmes? 
o Est-ce que tout le monde peut l’apporter des capes où seulement les gens du 
voyage? 
o La plupart des capes sont étées offrées par les gens du voyage, des touristes ou 
des gadjé? 
o Combien des capes porte-t’elle à la meme temps? 
o Que-est ce qu’on fait avec les capes anciennes oú les capes qu’elle ne porte pas? 
o C’est la responsabilité de qui de choisir les capes à porter pour la statue? 
o Est-ce qu’on change souvant les capes de Sara? 
 
- Quels sort d’autres cadeaux et offrandes sont typicalement apportés à Sara? 
 
- Quels sort d’offrandes est-ce que les gens apportent a Marie Salomé et Marie Jacobé? 
Est ce qu’on les offre des capes aussi? 
 
- On fête Sara-la-Noire en Brésil aussi – connaissez vous le traditions intrenationales 
autour de Ste Sara? 
 
 
2. Lisäkysymykset sähköpostitse 24.7.2012 (vastaaja: Martine Guillot) 
 
-  Pendant la descente des chasses, le 24 mai, les gens du voyage éteignent leurs cierges au 
fond des chasses. Quel sorte d’autres rituels et traditions populaires/gitanes comme celle-
ci sont-ils inclus dans la messe?  
 
-  Est-ce que seuls les gens du voyage ont le droit de rester au l’autel de l’église pendant la 
descente des chasses? 
 
- Pendant le pèlerinage, existe-t-il d’autres traditions réservées seulement aux gens du 
voyage, et quelle est leur origine? 
 
- Quelles sorte d’émotion et de ressenti la période de pèlerinage produit-elle au sein de la 
population locale non-gitane?  
 
-  Est-ce que le pèlerinage renforce le sentiment d’appartenance à la même collectivité 
entre la population locale et les gens du voyage ? 
 
- Pensez-vous que le personnage de Ste Sara pourrait être utilisé pour réduire la ségrégation 
et la polarisation sociale ? 
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-  Pendant le pèlerinage, quelle sorte d’interaction y a-t’il entre les gens du voyage et les 
autres pèlerins / touristes ?  
 
-  Il y a trois ans que les reliques de Ste Sara ont été volées. Comment cela a-t-il affecté la 
communauté gitane ? 
 
- Est-ce que le vol a affecté les traditions du pèlerinage à certains égards ? 
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3. Teemahaastattelurungot, kesä 2013 
 
Kysymykset paikallisille: 
Pouvez-vous me dire votre nom et pour combien de temps est-ce que vous vivez dans la region? 
Sainte Sara – que’est-ce qu’elle vous signifie? 
- Ste Sara, c’est qui? 
- D’ou vient-elle ? 
- Quelles sont vos sources d’information sur Sara ? 
A quel occasion visitez-vous l’eglise et la crypte? 
Comment décririez-vous votre affiliation spirituel ? 
Est-ce que vous partagez aux quelques evenements de pelerinage ? 
- Les quels ? 
- Pourquoi pas ? 
Est-ce que vous connaissez d’histoires ou des anecdotes paysannez consernant Ste Sara? 
 
Englanninkieliset kysymykset turisteille: 
 
Name and nationality? 
What is the purpose of your journey? (Leisure, work, pilgrimage?) 
How many times have you visited the area? 
How many times have you visited Les-Saintes? 
- On what occasion?  
Is this your first visit to the church and the crypt? 
What made you visit the town and the crypt? 
What kind of expectations did you have considering the visit to the church and the crypt? 
- Did you have some specific plans for your visit to the crypt? 
What was your first impression when entering the crypt and seeing Sainte Sara? 
- What did you feel, see and hear? 
How long did you stay in the crypt? 
Could you describe your actions in the crypt for me?  
- What did you do? (take photos, light a candle, pray to Sara, touch Sara, bring 
a votive) 
Have you read or heard about Sainte Sara before? 
o What kind of sources did you have? 
What do you know about Sainte Sara? 
- Who is she? 
- What does she do? 
- What do you know about her cult and her worship? 
How would you describe your religious or spiritual affiliation? 
Have you visited or are you planning to visit other religious sites in the area? 
- Why? 
- What about in other countries? 
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